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Magistrsko delo je nastalo v sodelovanju z izjemnim pedagogom in strokovnjakom na svojem 
področju, ki me je usmerjal h karseda strokovni izvedbi zastavljenih raziskovalnih ciljev. Na 
prvem mestu se zato želim zahvaliti svojemu mentorju, doc. dr. Boštjanu Kravanja. Hvala za 
neverjetno mentorsko podporo, vse nasvete in znanje, hvala za vaš čas in potrpežljivost. 
Za spodbudne pripombe ob raziskovalnem delu, predvsem pa za izkazano razumevanje, ko je 
bilo to potrebno, bi se rada zahvalila tudi izr. prof. dr. Petru Simoniču. Hvala tudi vodstvu 
fakultete, ki mi je omogočilo dodaten čas, potreben za dokončanje študija po začrtanih merilih. 
Za dobrodušno pomoč pri premagovanju administrativnih preprek ob vsakokratnem urejanju 
študijskih zadev in večkratnem reševanju časovne stiske se zahvaljujem še strokovni delavki 
Mojci Bele. Za vsak iskren pogovor in spodbudno besedo, ki sem je bila deležna poleg pomoči 
pri iskanju ustreznih virov in literature v času utrudljivih priprav magistrskega dela, sem 
hvaležna tudi bibliotekarki Damjani Žbontar Furlan. 
Ob zaključevanju študija bi se rada zahvalila tudi svojim najbližjim in vsem ostalim, ki so na 
kakršenkoli način prispevali k mojemu uspehu. Za oporo v trenutkih, ko je bilo najtežje, se iz 
srca zahvaljujem vsem članom svoje družine. V zadnjem letu smo bili postavljeni pred hude 
preizkušnje in brez vas bi že zdavnaj klonila pod njihovo težo. Med najdražjimi vsekakor 
izstopata moja starša, saj mi brez vajine brezpogojne ljubezni in vztrajne podpore moji 
trmoglavosti ne bi uspelo. Vse, kar sem, dolgujem vama. 
Leta minevajo, prijatelji ostajajo. Hvala vsem, ki ste s svojo norčavostjo dodatno popestrili 
pretekla leta in s tem poskrbeli, da je občasno še študij sam postal obštudijska dejavnost. Zaradi 
vas se bom svojih študentskih dni vselej spominjala z nasmehom. 
Predvsem pa hvala vsem, ki ste v zadnjih mesecih potrpežljivo shajali z mojo »delovno« 
razdražljivostjo in pogosto zgolj navidezno prisotnostjo, ko sem bila z mislimi nekje daleč stran 
onkraj Pirenejev. Na tem mestu se zahvaljujem še vsem, ki ste z menoj delili svoje zgodbe s Poti, 
ter tistim, ki ste neposredno sooblikovali mojo izkušnjo na Caminu. Ne glede na prostorsko 
stisko, s katero sem se soočala v tem besedilu, pa ste vsi brez izjeme danes del neprecenljivih 
spominov na ta pravljični čas.  
Nazadnje, a zato nič manj pomembna, pa gre zahvala še mojemu sopotniku, ki si me je drznil 
spremljati na tem nepozabnem popotovanju solza, smeha in trme, predvsem pa vztrajnosti in 
ljubezni. Nekje na poti, ko je poleg svojega nahrbtnika uspešno prenašal še težo mojega 
karakterja, sem spoznala, da je v tem času postal tudi moj življenjski sopotnik. Tega posebnega 




Simbolni pomeni romarske poti v Santiago de Compostela in njena izkušnja v času 
iskanja skupne evropske identitete 
Magistrsko delo obravnava sodobne romarske prakse v navezavi na romarsko pot Camino de 
Santiago in pripadajoče romarsko središče Santiago de Compostela, ki se je na skrajnem 
severozahodu današnje Španije v okviru rimokatoliške verske tradicije izoblikovalo po 
domnevnem tamkajšnjem odkritju posmrtnih ostankov apostola in svetnika Jakoba v devetem 
stoletju. Avtorica se je v svojem delu osredotočila na kontekst zgodovinskih sprememb, ki jim 
je bila v času svojega obstoja podvržena romarska pot, ter opozorila na dihotomijo med 
homogeno reprezentacijo romarske poti z vidika evropske identitetne politike, ki njeno 
dediščino predstavlja kot enega ključnih identifikatorjev sodobne evropske skupnosti, in 
heterogeno in dinamično izkušnjo romanja na lokalni in individualni ravni. V empiričnem delu 
je avtorica sodobni romarski proces razdelila na posamezne izkustvene faze, v katerih se 
notranje doživljanje romarja prepleta z naravnogeografskimi značilnostmi pokrajine, ki jo 
prečka romarska pot. Raziskava razkriva pestro polje družbenih odnosov med najrazličnejšimi 
akterji ter njihovimi pogosto nasprotujočimi si motivacijami pri vključevanju v romarski 
proces, kar nas nenazadnje vodi v razmislek o naravi sodobnega romanja. 






The symbolic meanings of the pilgrimage route to Santiago de Compostela and its 
experience in time of a quest for a common European identity 
The thesis addresses modern pilgrimage practices connected with the Camino de Santiago route 
and the associated pilgrimage center of Santiago de Compostela. The city is situated in the 
northwest of modern-day Spain and became a pilgrimage center within the framework of the 
Roman Catholic religious tradition on account of the alleged discovery of the Apostle St. 
Jacob’s remains in the ninth century. The author focuses on the historical changes to which the 
pilgrimage route was subjected during the time of its existence. She points to the dichotomy 
between the pilgrimage route homogeneous representations from the point of view of the 
European identity policy that presents its heritage as one of the key identifiers of the modern 
European community and heterogeneous and dynamic pilgrimage experience at the local and 
individual levels. In the empirical part the author systematizes the modern pilgrimage process 
to the individual experiential phases in which the inner experience of the pilgrim is intertwined 
with the natural geographic characteristics of the landscape crossed by the pilgrimage route. 
The research reveals a diverse field of social relations among very different actors and their 
often conflicting motivations for engaging in the pilgrimage process, which, last but not least, 
leads us to rethinking the nature of contemporary pilgrimage. 






1. UVOD ................................................................................................................................. 6 
2. METODE DELA .............................................................................................................. 14 
3. O ROMANJU ................................................................................................................... 18 
3.1. Krščansko romanje .................................................................................................... 22 
4. ANTROPOLOGIJA ROMANJA ..................................................................................... 27 
4.1. Stičišča romanja in turizma ....................................................................................... 31 
5. KAJ JE CAMINO DE SANTIAGO? ................................................................................ 36 
5.1. Camino de Santiago v Evropi .................................................................................... 37 
5.1.1. Španija in Portugalska ........................................................................................ 37 
5.1.2. Francija ............................................................................................................... 38 
5.1.3. Transnacionalne poti .......................................................................................... 38 
5.1.4. Slovenija ............................................................................................................. 39 
5.2. Statistika .................................................................................................................... 40 
5.3. Motivi ........................................................................................................................ 41 
5.4. Virtualno romanje ...................................................................................................... 43 
5.5. Temeljni pojmi .......................................................................................................... 46 
6. CAMINO DE SANTIAGO OD NEKOČ DO DANES .................................................... 48 
6.1. Tri podobe svetega Jakoba ........................................................................................ 48 
6.2. Vzpon in zaton srednjeveškega romanja ................................................................... 53 
6.3. Preporod romarskega središča v devetnajstem stoletju ............................................. 58 
6.4. Sakralizacija politike ali politizacija svetega ............................................................. 63 
6.5. Nastanek nove turistične destinacije .......................................................................... 70 
6.6. Mednarodna priznanja ............................................................................................... 75 
6.7. Sekularizirana Evropa? .............................................................................................. 79 
7. CAMINO DE SANTIAGO V KONTEKSTU EVROPSKE INTEGRACIJE.................. 85 
7.1. Temelji evropske ideje ............................................................................................... 86 
7.1.1. Evropska unija .................................................................................................... 91 
7.1.2. Evropsko državljanstvo ...................................................................................... 96 
7.1.3. Evropske vrednote .............................................................................................. 99 
7.1.4. Evropska kulturna politika ............................................................................... 100 
7.2. Camino de Santiago med politiko in kulturo ........................................................... 103 
7.2.1. Evropska prestolnica kulture ............................................................................ 104 
5 
 
7.2.2. Evropske kulturne poti ..................................................................................... 108 
7.2.3. Evropsko leto kulturne dediščine ..................................................................... 113 
7.3. Ideologija romanja in evropska identiteta ............................................................... 116 
8. ROMARSKA POT OD BLIZU: UPRAVLJANJE IN ORGANIZACIJSKA 
STRUKTURA ................................................................................................................. 128 
8.1. Romarski dokumenti ................................................................................................ 131 
8.1.1. Romarski potni list ........................................................................................... 134 
8.1.2. Potrdilo o opravljenem romanju ....................................................................... 139 
8.1.3. Certifikat razdalje ............................................................................................. 143 
8.2. Simboli in oznake poti ............................................................................................. 143 
8.2.1. Rumena puščica ................................................................................................ 145 
8.2.2. Jakobova školjka .............................................................................................. 146 
8.3. Oblike romanja ........................................................................................................ 149 
8.4. Romarska oprema .................................................................................................... 154 
8.5. Romarske ugodnosti ................................................................................................ 162 
8.5.1. Romarska zavetišča .......................................................................................... 162 
8.5.2. Romarska prehrana ........................................................................................... 165 
9. LOKALNA HETEROGENOST IN NOTRANJE DOŽIVLJANJE ROMARSKEGA 
PROCESA ....................................................................................................................... 168 
9.1. Prečkanje meje med Francijo in Španijo ................................................................. 172 
9.2. Navarra: Vzpostavljanje romarske identitete .......................................................... 175 
9.3. La Rioja: Socialni aspekt romanja ........................................................................... 183 
9.4. Castilla y León: Terapevtska vloga romarske poti .................................................. 188 
9.4.1. Mali čudeži ....................................................................................................... 192 
9.4.2. Pasti samote ...................................................................................................... 194 
9.5. Galicija: Občutek izpolnjenosti? ............................................................................. 198 
9.6. Pobeg na konec sveta ............................................................................................... 205 
10. SKLEP ............................................................................................................................ 210 
11. SUMMARY .................................................................................................................... 217 






Sredi maja 2018 se je v slovenskih medijih pojavila vest o slovenskem rojaku Martinu Močniku, 
ki mu je uspel hvalevreden podvig; kot prvi slepi pohodnik je pri petinpetdesetih letih zgolj v 
spremstvu svoje psičke Bibe prehodil znano Jakobovo romarsko pot. Po tem, ko je njegov 
predvideni spremljevalec zaradi službenih obveznosti pomoč pri tem podvigu odpovedal, se je 
prav Biba izkazala kot nepogrešljiva vodnica in uspešno kljubovala številnim vremenskim in 
ostalim nevšečnostim, ki sta jim bila z Martinom izpostavljena na poti. Zaradi snega in 
drastičnih temperaturnih razlik se je namreč že v prvem tednu Martin spopadal s hujšimi 
ozeblinami, kasneje pa je več sto kilometrov prehodil obolel od sončarice. Dodaten izziv na 
poti je bilo prav gotovo tudi dejstvo, da sam ne obvlada niti enega tujega jezika. Vsem oviram 
navkljub sta več kot osemstokilometrsko romarsko pot, ki se vije od francosko-španske meje v 
Pirenejih do romarskega središča Santiago de Compostela na skrajnem severozahodu Španije, 
s psičko premagala v le enaindvajsetih dneh, kar pomeni, da sta v povprečju prehodila kar 
štirideset kilometrov dnevno, in s tem dokazala, kaj vse je s trdno voljo mogoče doseči. 
To navdihujoče potovanje slepega romarja je le kamenček v mozaiku osebnih zgodb o uspehu 
in premaganih strahovih, ki jih piše obravnavana španska romarska pot. Vse popularnejši hoji 
po tej poti v zadnjih desetletjih je namreč sledilo tudi vse več potopisnih dnevnikov in raznih 
izpovednih romanov tako v domači kot tudi tuji literaturi o tej izkušnji. Jakobova pot oz. 
Camino de Santiago, imenovan tudi El Camino (v nadaljevanju Camino), namreč predstavlja 
pravi fenomen med sodobnimi romanji. To romanje izhaja iz srednjeveške krščanske tradicije, 
kjer pa je v nasprotju z ostalimi krščanskimi romarskimi destinacijami bistvenega pomena 
postala sama pot in ne končni cilj. Prav na podlagi dolgotrajne hoje, ki od povprečnega romarja 
zahteva najmanj mesec dni, je v ospredju te prakse njena terapevtska vloga in osebna duhovna 
rast posameznika, ki se poda po njej. Po drugi strani pa je v akademski literaturi še do nedavnega 
zijala precejšnja vrzel publikacij na to temo, in pri tem tudi antropologija ne predstavlja 
nikakršne izjeme. Romanje je bilo pravzaprav dolgo časa eno najbolj zapostavljenih področij 
etnografskih raziskav (Coleman 2002: 358), kar je v veliki meri botrovalo izboru tematike in 
izdelave pričujočega magistrskega dela, ki je sprva zgolj v mislih, nato pa še na papirju 
postopoma nastajalo v obdobju zadnjih dveh let. 
Odločitev, da tudi sama na ta način preizkusim svojo vzdržljivost, je bila deloma posledica 
radovednosti, predvsem pa na novo odkrite ljubezni do pohodništva in planinarjenja v zadnjih 
letih, pri čemer se je enomesečna hoja prek razgibane španske pokrajine zdela privlačna 
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nadgradnja dotedanjim planinskim izletom po domačem terenu. Ideja, da bo moje romanje 
obenem tudi raziskovalno izhodišče za izdelavo magistrskega dela ob zaključevanju študija, pa 
se je pravzaprav pojavila sočasno z dokončnim sklepom, da načrtovano potovanje tudi zares 
izpeljem. Brez kakršnihkoli konkretnih načrtov sem bila namreč že vnaprej odločena, da bo 
moje raziskovalno delo potekalo na polju religije. Prav ta je kot skrajno neoprijemljiva, a vendar 
ena najmočnejših silnic človeškega delovanja, ki je pogosto pri posameznikih videti kot 
neodvisna od družbenega in kulturnega konteksta že tekom študija v največji meri privlačila 
mojo pozornost. 
Z Jakobovo potjo sem se sprva precej sramežljivo začela spogledovati že spomladi leta 2017 in 
takrat povsem neobremenjeno za odhod na romanje določila september istega leta. Kasneje sem 
bila zaradi nepredvidenih delovnih obveznosti primorana odhod preložiti za nekaj mesecev. 
Ker tudi sicer na račun neprijetnega podnebja v severnem delu Španije pozimi vladajo precej 
neugodne razmere za tovrstne aktivnosti na prostem, sem nazadnje presodila, da počakam do 
pomladi prihodnje leto, ko se bo ozračje prijetno segrelo, obenem pa se s tem še izognem 
pretirani poletni vročini, ki lahko precej oteži romanje. Prvotnemu načrtu sem se brez težav 
odpovedala, saj so najrazličnejši romarski vodniki maj dosledno izpostavljali kot najlepši mesec 
za kakršnekoli romarske podvige. Da bi se bolje seznanila s tistim, kar me je čakalo, sem se 
dotlej posvečala predvsem potopisni in dokumentarni literaturi, za lažje sporazumevanje pa še 
osnovam španskega jezika, zato sem dodatni čas nameravala izkoristiti predvsem za seznanitev 
s sorodnimi antropološkimi raziskavami in izpopolnjevanje znanja na strokovnem področju, da 
bi s tem svojo romarsko izkušnjo lahko tudi znanstveno podkrepila. 
Življenje pa je nepredvidljivo in neprizanesljivo. Krog tragičnih dogodkov, v katerega se je v 
tistih usodnih zimskih mesecih ujela moja družina, mi je to preprečil. Nesreče, ki so se takrat 
kar vrstile druga za drugo, so mi življenje postavile na glavo in me popolnoma pretresle. 
Posledično so bile vsakršne delovne in študijske obveznosti takrat zame čisto drugotnega 
pomena in v času, ko je bilo najhuje, sem tudi svoje romanje skoraj povsem odmislila in se raje 
prepuščala preizpraševanju življenjskega smisla in životarjenju v varnem zavetju doma s precej 
omejenimi družbenimi stiki, kar se je začelo počasi odražati tako na fizični kot psihični ravni. 
Lahko bi rekla, da sem dosegla dno.  
Ko se je zima nenadoma prevesila v pomlad, sem nameravala celoten načrt kar odpovedati. Na 
stalno prigovarjanje najbližjih, naj se kljub vsemu držim začrtanega cilja in začasno zamenjam 
okolje, kar bi lahko prispevalo k izboljšanju mojega počutja, sem nazadnje še sama pristala na 
to. S partnerjem sva se tako na pot odpravila v petek, 27. aprila 2018. Po pristanku v francoskem 
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Lourdesu je bilo potrebno kar nekaj usklajevanja z različnimi lokalnimi prevozniki, da sva prek 
baskovskega mesta Bayonne nazadnje prispela do izhodišča romarske poti, tj. mesteca Saint-
Jean-Pied-de-Port na francoski strani Pirenejev. Z romanjem sva tako začela šele na deževno 
nedeljsko jutro, dne 29. aprila 2018. Po osemindvajsetih dneh hoje sva v soboto, 26. maja 2018 
dosegla najin prvi cilj, tj. Santiago de Compostela in po dnevu oddiha svoje romanje podaljšala 
še s tridnevno hojo do obalnega mesta Finisterra, od koder je bil nato potreben še dodaten dan 
do drugega alternativnega romarskega cilja ob atlantski obali, mesteca Muxía. V Slovenijo sva 
se vrnila na petek, 1. junija 2018. 
Seveda je celotno popotovanje potekalo precej drugače, kot sem si sprva predstavljala in 
potihem načrtovala. Ne le, da je pred dejanskim odhodom razumljivo umanjkala kakršnakoli 
teoretska priprava na etnografsko terensko »delo«. Tudi slednje pravzaprav ni bilo ravno to, 
obenem pa sem zaradi pomanjkanja časa povsem zanemarila tudi še kako pomembno plat 
kondicijskih priprav, saj pri Caminu ne gre zanemariti niti psihičnega niti fizičnega vidika 
priprave. S sopotnikom sva se že vnaprej soglasno odločila, da se bova na poti izogibala 
posluževanja raznih transportnih sredstev in vztrajala peš, kolikor naju bodo le nesle noge, kar 
sva tudi dosledno upoštevala. Po začetnih dneh, ko sva še nekoliko negotovo poskušala ujeti 
ritem vsakodnevne hoje, pa se je kaj hitro izkazalo, da je bila vsakršna bojazen odveč, saj se je 
kondicija nabirala sproti in vse do končnega povratka sva brez večjih težav pot na vsaki etapi 
nadaljevala izključno peš. 
Drugo šokantno spoznanje pa se je nanašalo na dejstvo, da je moja prvotna radovednost, zaradi 
katere sem se tako navduševala nad načrtovano avanturo, nenadoma klonila pod težo jeze, 
žalosti in bolečine, ki sem jih ponesla s seboj na pot. S tem pa se je tudi moje romanje povsem 
nepričakovano prelevilo v še eno od klišejskih zgodb premnogih posameznikov, ki jih na to pot 
vodijo pomembne življenjske prelomnice in težje življenjske preizkušnje. Tistega aprilskega 
jutra sem tako s hojo pričela brez začrtanih raziskovalnih vprašanj in predhodne teoretične 
podlage, kar pomeni, da sem bila z vidika antropologinje oz. znanstvene raziskovalke povsem 
nepripravljena. Morda pa sem se ravno zaradi tega kot posameznica lahko poistovetila z vsemi 
nadebudnimi romarji, ki so se tistega dne znašli v Saint-Jean-Pied-de-Portu, za kar bi bila lahko 
v nasprotnem primeru prikrajšana. Retrospektivno namreč ugotavljam, da sem pravzaprav 
doživela vse, kar »praviloma« pritiče izkušnji romanja po Caminu. 
Tekom celotnega procesa je tako nastajal osebni dnevnik, sicer bogat z izpovedno vsebino pa 
tudi poln nazornih opisov zunanjega dogajanja, spreminjanja pokrajine in interakcij z drugimi 
sotrpini na poti. Neobremenjena s svojo raziskavo sem se tako tudi sama raje prepustila zavetju 
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osvobajajočega Camina, ki mi je nudil jasno usmeritev, zaradi česar sem se lahko osredotočila 
predvsem na glasne telesne krike po hrani in počitku, ostale skrbi pa so se pomaknile nekoliko 
bolj v ozadje. Seveda le začasno. Ko se je po evforični vrnitvi za kratek čas že zazdelo, da se je 
domače življenje vrnilo v ustaljene tirnice, je namreč usoda poskrbela za nov preobrat, krutejši 
kot kdajkoli prej. Pravljični čas, preživet na Caminu, se je nenadoma zdel oddaljen in videti je 
bilo, da začaranemu krogu nesreč nikakor ne gre ubežati. Namen, da na podlagi svojega 
doživetja končno nekaj ustvarim, pa je bil prav tako ponovno zatrt. Vendar tokrat iz drugačnega 
razloga. 
Ko sem se v nadaljnjih mesecih postopoma privajala novim okoliščinam, ki sem jih nezavedno 
dotlej vztrajno odvračala, sem si predvsem dovolila o tem veliko in poglobljeno razmišljati. 
Prvič sem na ta način začutila, da sem vse skrbi, tegobe in nesreče preteklega leta ponotranjila 
in končno tudi sprejela, ob čemer pa so mi misli pogosto uhajale na Camino. Solze tečejo še 
danes, vendar so zdaj postale del priučene osebne terapevtske prakse dolgotrajne hoje, ko misli 
nenadzorovano plapolajo v notranje kraje, za katere še sam ne veš, da obstajajo. Camino namreč 
na vsakogar vpliva drugače, kar je predvsem posledica motivov, ki posameznika vodijo na pot, 
saj pri nekaterih romarjih osebna plat tega podviga ni tako izrazita. Tudi moje življenje se po 
tej izkušnji pravzaprav ni nič kaj drastično spremenilo, vsekakor pa mi je osvobajajoč pritisk 
na »pavzo« pomiril duha in v meni ponovno zagnal val samozavesti in notranje moči. Eden od 
priljubljenih rekov pravi, da te Camino pokliče, ko si na to pripravljen. V svojih mislih hvaležno 
dopuščam možnost, da se mi je zgodilo prav to. 
Z gornjo izpovedjo sem želela zgolj pojasniti ozadje ustvarjanja pričujočega dela, saj tukaj, kot 
je razvidno, ne gre zgolj za produkt tehnično izpeljanega etnografskega terenskega dela. V 
nadaljnjem besedilu pa sem se Caminu vendarle posvetila tudi študijsko in se s tem navidezno 
močno oddaljila od svojega osebnega izkustva in notranjega doživljanja romanja. Prvič so 
tovrstne pripovedi v dobršni meri že zastopane v seriji potopisnih in sorodnih publikacij, ki sem 
jih omenila zgoraj, drugič pa menim, da je brez zgodovinskega in političnega konteksta Camino 
nemogoče razumeti, saj je tudi danes »uporaba« te poti v praksi podvržena številnim silnicam, 
ki vsaka zase narekujejo, kako to romanje izpeljati najbolj optimalno, pričakovano, 
sprejemljivo ipd. V tem smislu sem želela bralcu karseda približati romarski proces in s tem 
zaobjeti celostno podobo Camina, s kakršno sem se deloma seznanila že na poti, dodatno pa 
sem jo osmislila s kasnejšim študijem njenih transformacij in različnih pomenov, ki jih je 
pridobivala skozi zgodovino. Tako sem svojo raziskavo zastavila topografsko, pomembno pa 
jo dopolnjuje preučevanje simbolnih reprezentacij in pomenov Camina in s tem tudi sodobnih 
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romarskih poti, saj Camino predstavlja eno od osrednjih tovrstnih poti v Evropi. Posledično 
sem k preučevanju romarske poti pristopila na različnih ravneh; raziskava namreč obsega 
mednarodno oz. evropsko, nacionalno, regionalno, lokalno in osebno raven, hkrati pa naslavlja 
temeljne institucije, denimo rimokatoliško cerkev, Evropsko unijo, Francovo Španijo in druge, 
ki so prek Camina uveljavljale svojo moč oz. idejne usmeritve. 
Čar romanja po Caminu v veliki meri izhaja iz občutka pripadnosti, na podlagi česar se na poti 
pletejo vezi med ljudmi, ki se sicer nikoli ne bi srečali, čemur se pridružuje še občutek svobode 
ob na prvi pogled povsem brezskrbnem popotovanju. V tem smislu lahko romarja pot kaj hitro 
zapelje v romantično izkušnjo Camina, kjer vse skrbi nenadoma izginejo, posameznik pa sredi 
tega privlačnega – kot bi rekel Victor Turner – antistrukturnega stanja uživa v medsebojni 
enakosti ter hvaležnosti za malenkosti, ki jih je deležen, iz česar izhaja tudi spoznanje o zmotah 
sodobne potrošniške kulture, ki smo jim ljudje sicer izpostavljeni v vsakdanjem življenju. Moje 
doživljanje Camina je v veliki meri sovpadalo s temi predstavami, čemur se niti nisem 
poskušala preveč upirati. Ob tem pa se mi je morda ravno zaradi večletnega študija 
antropologije že med samim romanjem razgrnila tudi nekoliko drugačna podoba Camina. 
Kot sem namreč ugotavljala že med hojo, je v navezavi na to romarsko pot bilo mogoče opaziti 
specifičen kulturni ustroj, ki sem ga v svojih zapisih poimenovala mikrokozmos Camina. Vsi 
romarji so v nasprotju s predstavami o individualni svobodi posameznika namreč brez izjeme 
v resnici podvrženi strogo določenim pravilom, ki se nanašajo zlasti na romarsko infrastrukturo 
in pravzaprav zahtevajo ogromno prilagajanja, obenem pa dopuščajo le malo manevrskega 
prostora, v kolikor želi posameznik prejeti tudi uradno priznanje o opravljenem romanju. Hkrati 
pa sem med romarji kljub njihovi navidezni enotnosti v luči samega Camina lahko opazila 
velike razlike v njihovem družbenem statusu in motivih za romanje pa tudi v samem načinu 
romanja in dojemanju hoje kot sredstva za dosego cilja. 
Na določeno mero instrumentalizacije te romarske poti pa nakazujejo tudi različne oblike 
(iz)rabe Camina s strani posameznih lokalnih skupnosti, ki z namenom zaslužka bolj ali manj 
uspešno prepletajo lokalne mite in dejavnosti z uveljavljeno blagovno znamko Camina. Tem se 
pridružujejo še interesi vseprisotne rimokatoliške cerkve in številnih regionalnih organizacij, 
tekom celotne poti pa z raznimi projekti in nedvoumnimi oznakami na svojo prisotnost opozarja 
tudi evropska politična skupnost. V praksi sem torej lahko opazovala izrazit preplet 
antropoloških teorij o ustvarjanju skupnosti kot tudi konfliktnosti najrazličnejših akterjev, 
udeleženih v romarskem procesu. Posledično se mi je iz dneva v dan razgrinjala pestra in 
kompleksna organizacijska struktura, ki je ob nadaljnjem raziskovanju po povratku odpirala 
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vedno nova vprašanja. Končni izdelek je tako rezultat študijskega in analitičnega dela od 
januarja do julija 2019, ko se je moj intelektualni camino večkrat izkazal za precej težjega od 
tistega, ki sem ga dejansko prehodila. 
V grobem lahko magistrsko delo razdelimo na tri dele. Prvi del uvaja bralca v problematiko 
romanja, ki ga lahko opredelimo kot splošno versko prakso in izraz religiozne pripadnosti 
posameznika ali skupine. Najprej pojav romanja umestim v širši globalni kontekst, nato pa se 
osredotočim na razvoj romarskih praks v krščanski tradiciji, katere del sta tudi naša romarska 
pot in pripadajoče romarsko središče. Temu sledi še pregled dosedanjih raziskav na področju 
antropologije romanja, med katerimi najbolj izpostavim monografijo Victorja in Edith Turner 
Image and Pilgrimage in Christian Culture iz leta 1978 ter zbornik Contesting the Sacred: The 
Anthropology of Christian Pilgrimage, ki sta ga leta 1991 uredila John Eade in Michael J. 
Sallnow. Obe deli sta namreč bistveno vplivali na oblikovanje antropoloških teorij v navezavi 
na romarske prakse po svetu. V nadaljevanju preidem na obravnavo same romarske poti 
Camino. Pot geografsko umestim in navedem nekaj aktualnih statističnih podatkov, da s tem 
opredelim razsežnosti Camina kot sodobne romarske poti. V tem delu predstavim tudi pester 
nabor motivov udeležencev Camina in vpliv razvoja informacijskih in komunikacijskih 
tehnologij na sodobne romarske prakse. Za lažje razumevanje nadaljnjega besedila nazadnje 
pojasnim še nekaj temeljnih pojmov v navezavi na konkretno romarsko tradicijo Camina. 
Vsaka romarska tradicija izhaja iz specifičnih zgodovinskih in družbenih okoliščin, ki so 
vplivale na njen nastanek. Enako velja tudi za vzpostavljanje mesta Santiago de Compostela 
kot svetega prostora in enega najpomembnejših romarskih središč v Evropi. Ta proces je 
spodbudila domnevna tamkajšnja najdba posmrtnih ostankov apostola in svetnika Jakoba v 
devetem stoletju. Drugi del pričujočega besedila tako zajema izčrpen zgodovinski pregled 
razvoja naše romarske poti od njenega nastanka v srednjem veku dalje in s tem povezanega 
postopnega preoblikovanja mesta Santiago de Compostela od skromnega romarskega središča 
v sodobno turistično in kulturno destinacijo. Tekom dolgih stoletij so si kot del svoje dediščine 
to romarsko tradicijo prilaščali številni akterji, od rimokatoliške cerkve do galicijskih 
regionalistov in španskih nacionalistov, vmešalo pa se je tudi novo evropsko politično vodstvo, 
saj se je institucija Camina do danes razvila v enega od perspektivnih označevalcev evropskega 
političnega in kulturnega prostora. Za lažjo ponazoritev njenih simbolnih pomenov na 
nacionalni in mednarodni evropski ravni sem se na tem mestu nekoliko izdatneje naslonila na 
zgodovinski raziskavi avtoric Lynn Talbot (2016) in Sashe D. Pack (2010) ter na prispevek 
avtoric Žive Gobbo, Andreje Mesarič in Anje Mesarič (2010). Ta dela so mi bila v veliko pomoč 
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pri razumevanju ideologije romanja z vidika evropske identitetne in kulturne politike ter izrabe 
Camina pri zgodovinskem konstruiranju kulturnega in religioznega Drugega Evrope. Simbolni 
pomen Camina v kontekstu evropske integracije bom skušala predstaviti tudi na podlagi analize 
kulturnih programov, ki se v okviru sodobnih evropskih institucij nanašajo neposredno nanj. 
Tretji del temelji deloma na empirični raziskavi in deloma na znanstvenih prispevkih avtorjev, 
kot so Nancy Louise Frey (1998), Sean Slavin (2003) in Andrej Gregorač (2005), ki pišejo 
neposredno o svojem romanju po Caminu in s katerimi dosledno vzporejam izsledke z lastno 
etnografsko izkušnjo udeležbe na tej poti. Empirični del sem tako razdelila v dve obsežnejši 
poglavji, da bi romarsko izkušnjo na Caminu predstavila z vseh njenih bistvenih vidikov. 
Najprej se torej osredotočim na sodobne načine upravljanja in kompleksno organizacijsko 
strukturo, ki ji je podvržena romarska pot na nacionalni in regionalni ravni. V tem delu 
predstavim zgodovinski kontekst uveljavljanja nekaterih prepoznavnih simbolov in oznak poti, 
kot sta npr. Jakobova školjka in rumena puščica, v nadaljevanju pa se posvetim še romarski 
opremi in infrastrukturi, ki vključuje zavetišča in gostinsko ponudbo ipd. Pri tem je pomemben 
tudi pregled konvencionalnih oblik romanja, ki jih lahko danes umestimo med ključne 
identifikatorje avtentičnega romanja. Poleg tradicionalnih pa obravnavam tudi nekatere 
sodobne simbole, ki so jih pred kratkim uvedli organizatorji romarske poti, in ki pomembno 
vplivajo na razločevanje med romarji in neromarji oz. med »pravimi« in »nepravimi« romarji. 
Pri tem imam v mislih zlasti uvedbo romarskih dokumentov, med katere umeščamo romarski 
potni list, potrdila o opravljenem romanju in certifikat razdalje, ki vsi po vrsti nakazujejo na 
določeno stopnjo zbirokratiziranosti sodobne romarske poti, kar med drugim pomeni, da gre 
posodabljanje sodobnega romarstva z roko v roki s turistifikacijo in dediščinjenjem romarskih 
poti, saj so s tem v romarstvo privzete prakse, ki so sicer značilne za sodobno pohodništvo in 
vedno nove tematske poti po svetu. 
Drugo poglavje empiričnega dela se nanaša na sodobni romarski proces na Caminu, pri čemer 
izhajam neposredno iz svoje izkušnje Camina. V tem delu izpostavim barvito in heterogeno 
plat romarske poti, ki pride še posebej do izraza na posameznih lokalnih ravneh kot tudi pri 
notranjem doživljanju posameznega romarja. To se namreč pogosto v veliki meri razlikuje od 
zunanjih homogenih reprezentacij Camina z vidika evropskih političnih akterjev ali 
rimokatoliške cerkve, prav tako pa nasprotujoče si predstave o samem romarskem središču in 
romarski poti izhajajo iz medsebojnih interakcij med tujimi obiskovalci Camina in njihovimi 
lokalnimi gostitelji. Na tem mestu ne želim zgolj izpostavljati ključnih kulturnih in turističnih 
znamenitosti, kot smo temu priča v potopisnih delih, temveč sodobni romarski proces na 
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Caminu analiziram skozi posamezne izkustvene faze, ki deloma sovpadajo z geografskimi 
značilnostmi naravne krajine v severni Španiji, ki jo pot prečka. Kot se je namreč izkazalo, te 
pomembno sooblikujejo notranje doživljanje romanja in terapevtsko dojemanje hoje po tej poti 
do končnega cilja, katerega dosega najpogosteje spremlja občutek izpolnjenosti, ni pa nujno. 
To spoznanje me je nazadnje privedlo do razmisleka glede vpliva religije na potek sodobnega 
romarskega procesa in vprašanja, kaj sploh romanje je in kdo je upravičen do naziva romar oz. 
kako se konstruira sodoben pojem romarja in avtorizira njegova avtentičnost. 
Dober prijatelj, ki se je na to romarsko pot podal že pred leti, mi je pred mojim predvidenim 
odhodom zaupal svoje spoznanje, da Camino poskrbi zate s tem, da ti daje tisto, kar v danem 
trenutku najbolj potrebuješ. Ne le, da gre za fizično preizkušnjo, ki poskrbi za krepitev telesa. 
Camino je tudi svojevrstna oblika potovanja, ki utrdi predvsem duha in okrepi notranjo moč, 
če mu posameznik to dopusti. Ravno zaradi svojih transformativnih učinkov se mi je izkušnja 
romanja izkazala kot najdragocenejše darilo, ki si ga lahko podari vsak sam. Trume romarjev 
se namreč vsakoletno z vsega sveta na to skrajno mukotrpno in psihofizično zahtevno, a obenem 
tudi nepredstavljivo navdihujočo preizkušnjo prostovoljno ne podajo kar brez razloga. 
Pravijo, da te Camino pokliče. Svoje delo posvečam vsem, ki se odzovejo na njegov klic.  
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2. METODE DELA 
Magistrsko delo temelji na sintezi domače in tuje antropološke literature s področja religije in 
romanja. Med klasična dela te vrste vsekakor sodi omenjena monografija zakoncev Turner 
(1978), ki navkljub kritikam vse do danes ostaja najvplivnejše delo na področju raziskav 
romanja v krščanski tradiciji. Njuno paradigmo o vzpostavitvi specifičnega liminalnega in 
antistrukturnega stanja med romanjem, ki jo lahko pogojno prenesemo tudi v kontekst Camina, 
sta nekoliko kasneje skušala zamajati John Eade in Michael J. Sallnow (1991) s svojo teorijo 
konfliktnosti svetih prostorov in prizorišč romarskih praks. To delo mi je bilo v pomoč pri 
prepoznavanju heterogenosti znotraj romarske skupnosti in organizacijske strukture Camina. 
Začrtanim smernicam omenjenih avtorjev so v nadaljnjih desetletjih bolj ali manj sledili še 
številni slovenski in tuji antropologi (npr. Coleman in Eade 2004; Dunn 2016; Eberhardt 2004; 
Frey 1998; Gregorač 2005; Oviedo idr. 2014; Pack 2010; Reader 2015; Slavin 2003), v 
sodobnejših delih pa se avtorji osredotočajo predvsem na različne vidike odnosa med romanjem 
in turistično industrijo (npr. Badone in Roseman 2004; Blom idr. 2016; Castro Fernández idr. 
2016; Cova idr. 2014; Mendel 2010; Nilsson in Tesfahuney 2018). Podrobnejši pregled 
dosedanjih antropoloških raziskav na to temo predstavljam v enem od sledečih poglavij. 
Teoretični del svoje raziskave mestoma dopolnjujem še z ustrezno literaturo iz drugih 
akademskih disciplin, kot so npr. sociologija, zgodovina in politične vede, ki so mi služile 
predvsem pri umeščanju romarske poti Camino v kontekst evropskih integracijskih procesov in 
sodobne evropske politike, iz katere tudi izhaja uradni politični diskurz o evropski kulturi in 
identiteti (npr. Blokker 2008; Burgess 2002; Gardner idr. 2016; Grabow 2010; Guibernau 2011; 
Hansen 2000; Immler in Sakkers 2014; Moore jr. 2016; Nuhoğlu Soysal 2002; Sassatelli 2002, 
2010; Talbot 2016). Za bolj poglobljeno razumevanje vzpostavljanja skupne evropske kulturne 
politike se v nadaljnji analizi naslanjam tudi na nekatere primarne vire, kot so npr. deklaracije, 
ustanovitvene pogodbe, zapisi z mednarodnih zasedanj članov evropskih institucij in drugi 
uradni dokumenti, ki so nastali pod okriljem Evropske unije ali njenih predhodnic. 
Romarski muzej v Santiagu de Compostela (špa. Museo de las Peregrinaciones y de Santiago) 
je prav tako eden ključnih virov, od koder sem črpala predvsem zgodovinska in legendarna 
izročila v navezavi na nastanek in nadaljnji razvoj svetišča v Santiagu de Compostela. Ob 
prihodu na končni cilj sem tudi sama obiskala stalno razstavo, ki je pod okriljem galicijske 
regionalne vlade (špa. Xunta de Galicia) na ogled postavljena že od leta 2015 in sestoji iz treh 
delov. Prvi del naslavlja romanje kot univerzalni fenomen in njegove alegorične razsežnosti 
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postavlja v kontekst svetovnih religij, na posebnem mestu pa obravnava krščansko romanje, 
kamor seveda umešča tudi tamkajšnje romarsko središče in pripadajočo romarsko pot Camino. 
Prav tej je posvečen obsežen drugi del razstave, ki poleg izčrpnega zgodovinskega pregleda 
razvoja poti vključuje še prikaz življenja in dela apostola Jakoba. V tretjem delu se nato 
obiskovalec seznani še z lokalno zgodovino izgradnje svetišča ter sodobnejšim ekonomskim in 
turističnim razvojem urbanega središča, ki je temu sledil. S tem muzej danes predstavlja 
vrhunsko kulturno institucijo, ki se ukvarja z raziskovalno in razstavno dejavnostjo v navezavi 
na romarsko tradicijo Camina in pripadajočega osrednjega svetišča. 
Vpliv sodobne komunikacijske tehnologije je danes vseprisoten in tudi področje romanja ni pri 
tem nikakršna izjema, zato je raziskava deloma potekala tudi na virtualni ravni, ki k sodobni 
izkušnji Camina prispeva na dva načina. Na eni strani so najrazličnejše spletne vsebine danes 
pomemben vir informacij glede podrobnosti o nastanku, razvoju ter samem poteku romanja. 
Razni blogi, forumi in spletne novice so tako namenjeni izmenjavi izkušenj med tistimi, ki so 
pot že prehodili ter deljenju koristnih napotkov tistim, ki se na to šele pripravljajo. Digitalni 
obrat je bistveno predrugačil pisne in vizualne reprezentacije Camina ter poskrbel za nove 
načine dokumentiranja individualne romarske izkušnje. Digitalna tehnologija pa na drugi strani 
pomembno vpliva tudi na medosebno komunikacijo, saj je omogočila vznik virtualne skupnosti 
romarjev, k čemur prispeva tudi pojav virtualnih vodičev ter raznih spletnih portalov, ki 
omogočajo vnaprejšnje načrtovanje itinerarja po romarskih poteh, pri čemer niti ni nujna fizična 
udeležba na romanju. 
Kot sem pojasnila že uvodoma, sem tudi sama prehodila izbran del Jakobove poti, s katero je 
sicer prepredena že celotna Evropa. To je t. i. Camino Francés (slo. francoska pot), ki je najbolj 
prepoznaven in najbolj oblegan del poti. Razteza se na osemsto kilometrov dolgi trasi na 
območju Francije in Španije. Na tej poti sem preživela čas od 27. aprila do 1. junija leta 2018. 
Del priprav na to potovanje je obsegalo tudi branje potopisnih knjig in turističnih vodičev, 
prisostvovanje potopisnim predavanjem ter ogled dokumentarnih filmov na to temo. 
Pred odhodom sem o Caminu govorila z dvema slovenskima romarkama in enim romarjem. 
Prva prihaja iz Ljubljane, moje zanimanje pa je vzbudila s potopisnim predavanjem o enem 
izmed svojih romanj, saj se je od leta 2005 na različne trase Camina sama podala že kar 
štirikrat.1 Njena potovanja morda niso romanja v klasičnem smislu, saj v veliki meri izhajajo iz 
                                                          
1 Sogovornica je v letih med 2005 in 2016 prehodila štiri različne trase Jakobove poti. Romanju po klasični trasi 
Camina Francés je sledila skoraj štirimesečna hoja iz Torina prek Francije in po Caminu Aragonés do Finisterre 
na atlantski obali. Najdaljši podvig, ki je trajal kar šest mesecev, pa se je začel kar v domačem Šentvidu in se prek 
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njenega strokovnega zanimanja. Kot poklicna arheologinja in zgodovinarka se namreč med 
hojo osredotoča predvsem na ostanke arhitekturne in umetnostne dediščine iz srednjeveškega 
obdobja, ker pa jo to obenem tudi notranje izpolnjuje, svoja potovanja kljub temu sekularnemu 
motivu vselej enači z romanjem. 
Ostala dva sogovornika izhajata iz študentskih krogov. Oba sicer prihajata iz primorske regije, 
naš pogovor pa je vsakokrat potekal v enem izmed ljubljanskih študentskih naselij. Sogovornik 
je hkrati moj dober prijatelj, ki je romarsko pot Camino prehodil leta 2010 po končanem prvem 
letniku študija. Na pot se je podal v spremstvu dveh prijateljev z namenom nekoliko drugačne 
počitniške avanture, ki je nazadnje povzročila povsem nepričakovan obrat na njegovi nadaljnji 
študijski in življenjski poti, kot podrobneje pojasnjujem v ustreznem poglavju tega dela. Drugo 
sogovornico, ki se je na romanje po Caminu odpravila v paru in prav tako v času svojega študija 
leta 2017, sem spoznala posredno. Pogovori z njo, ki so se nadaljevali še po moji vrnitvi s 
Camina, so se nanašali predvsem na čustveno in »čudežno« oz. terapevtsko plat romanja, pri 
čemer sem imela možnost njeno romarsko izkušnjo primerjati z lastno, saj je bila osebna 
sprememba, kot pojasnjujem v uvodu, tudi specifika mojega romanja po Caminu.  
Njihove zgodbe potrjujejo večplastnost sodobnega romarskega procesa na Caminu, zato sem 
jih  smiselno vključila tudi v svoje delo. Da bi jim zagotovila anonimnost, pa za vse tri romarje 
v nadaljevanju besedila dosledno uporabljam izraz sogovornik oz. sogovornica. Te pogovore 
bi lahko opredelila tudi kot polstrukturirane intervjuje, saj sem k srečanjem pristopila na način, 
ki se ga v kontekstu raziskav te romarske poti poslužujejo tudi nekateri drugi raziskovalci 
(Benedičič 2015; Blom idr. 2016; Nilsson in Tesfahuney 2018). Moje osrednje vprašanje je bilo 
vsakokrat zelo preprosto in se je nanašalo na celotno zgodbo o njihovem romanju po Caminu, 
ki so jo sogovorniki nato pripovedovali brez prekinitev. Zanimalo me je njihovo doživljanje in 
razmišljanje med in po romanju pa tudi morebitni prihodnji romarski načrti. 
V delo sem vključila tudi avtoetnografsko pripoved, saj sem v empiričnem delu izhajala zlasti 
iz lastnih opažanj in izkušnje na terenu. Moja terenska izkušnja je bila namreč predvsem 
izkušnja in ne etnografsko terensko delo v strogem pomenu besede. Posledično sem se v samem 
procesu pisanja magistrskega dela soočala s precejšnjo dilemo, kako naj svojo povsem 
                                                          
različnih pohodnih poti nadaljeval v Italiji, Franciji in Španiji, kjer se je na predvideni končni točki potovanja v 
Muxíi preprosto obrnila ter se po Caminu Francés sprehodila še v obratni smeri do Saint-Jean-Pied-de-Porta, od 
koder se je nato z vlakom vrnila domov. Zadnje v seriji pohodniških potovanj po Jakobovi poti pa je začela v 
francoskem Lyonu ter nadaljevala po trasi Camina del Norte in ga nazadnje zaključila v Muxíi. V nadaljevanju 
besedila bom podrobneje predstavila vse različice v mreži Jakobovih poti, ki danes zasedajo že dobršen del 
evropskega prostora.  
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življenjsko (pre)izkušnjo pretvorim v ustrezno znanstveno besedilo. Pri tem gre sicer za eno 
najbolj tipičnih raziskovalnih dilem, ki so posledica neizbežnosti prepleta med samo etnografijo 
in vsakdanjim življenjem raziskovalca. Kljub temu, da gre za enega najpogosteje spregledanih 
vidikov terenskih raziskav, pa antropologom na terenu to vprašanje še zdaleč ni tuje (glej npr. 
McLean in Leibing 2007). 
Dodaten pritisk je predstavljalo še zavedanje o določeni stopnji nujnosti etnografskega dela, saj 
»moramo 'teren' za antropološko delo opraviti v vsakem primeru, ne glede na to, koliko 
'informacij' o izbranem predmetu imamo iz drugih virov«, ker se v nasprotnem primeru 
navkljub dolgotrajnim študijskim pripravam in utrudljivemu zbiranju podatkov ne moremo 
zadostno približati obravnavanim vprašanjem (Kravanja 2012: 221). Kot je namreč poudaril 
Kravanja (2012: 221), tiči napredek antropologije »v razmerju med izkustveno realnostjo 
etnografskega terenskega dela in njenimi 'izcedki' v etnografske zapise, gonilo tega razmerja pa 
je izkustveno pridobivanje očitnosti«. 
Moja »etnografija« je potekala na svojevrsten način. Med hojo sem se namreč vsakodnevno 
srečevala z nepregledno množico romarjev z najrazličnejšim družbenim in kulturnim ozadjem; 
od študentov in že zaposlenih posameznikov, ki so na nekoliko drugačen način preživljali svoje 
letne počitnice, pa do upokojencev, ki so na romanje po Caminu čakali svoje celotno življenje. 
Med njimi so bili samotni popotniki, skupine prijateljev in sodelavcev ter razširjene družine s 
svojimi najmlajšimi člani. Z nekaterimi od njih smo se spoprijateljili in si del poti tudi delili, z 
drugimi smo si v bežnem pogovoru izmenjali zgolj nekaj besed, z večino pa smo se z nasmehom 
samo spogledali in si zaželeli srečno pot. Romarji, katerih misli in spoznanja s poti sem 
zabeležila v svoji pripovedi, so tudi opisno predstavljeni v empiričnem delu besedila. Z 
vzporejanjem svoje romarske izkušnje z romanjem, kot so ga po pripovedovanju doživljali 
drugi udeleženci, sem v empiričnem delu skušala zajeti karseda celostno doživljanje sodobnega 
romarskega procesa na Caminu, kakršen se mi je razkril med hojo. Kako mi je to uspelo, pa naj 
presodi bralec sam.  
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3. O ROMANJU 
Romanje lahko opredelimo kot splošno versko prakso, ki odseva religiozno predanost nekega 
posameznika ali skupine znotraj določenega religioznega in kulturnega konteksta. Da gre za 
antropološki fenomen globalnega značaja, pa dokazujeta njegova geografska in kronološka 
razpršenost ter posledice, ki jih vnaša v vsakokratno družbeno in kulturno okolje. Arheološke 
najdbe tako pričajo o obstoju predzgodovinskih romarskih praks na področju Mezopotamije, 
Egipta in Grčije. Na podoben način zgodovinske ostaline iz t. i. vedskega obdobja od šestega 
stoletja pred našim štetjem dalje potrjujejo priljubljenost romanja na indijskem podkontinentu, 
kjer so se že tedaj množično zgrinjali k rekam in drugim prostorom, ki so jim prisojali poseben 
pomen. Veliko število romarskih središč, najsibo takšnih z nacionalnim in mednarodnim 
slovesom ali zgolj manjših regionalnih svetišč in lokalnih replikacij večjih svetišč, pa se je skozi 
čas razvijalo, se razcvetelo in spet upadalo ter se navsezadnje ohranilo vse do danes. Slednje 
velja tudi za vse veroizpovedi, ki jim danes prisojamo status svetovnih religij in katerih doktrina 
neposredno izhaja iz specifičnih fizičnih prostorov. Ti so se zaradi izjemnega zgodovinskega 
pomena, navadno povezanega z izvori verske tradicije ali z življenjsko potjo njenih 
ustanoviteljev, na pobudo verskih institucij prelevili v svete kraje (Reader 2015: 1). 
Da praksa romanja še danes ostaja eno od elementarnih jeder posameznih svetovnih religij, 
dokazujejo številna velika romanja po svetu. Tako poznamo v budizmu več tovrstnih svetih 
krajev, povezanih z relikvijami samega Bude ali pomembnejših prelomnic v njegovem 
življenju, kot sta npr. indijska Bodh Gaya, kjer je doživel razsvetljenje, ter znameniti tempelj v 
šrilanškem Kandyju, kjer hranijo njegov zob. Eno od najbolj priljubljenih sodobnih budističnih 
romanj pa poteka tudi na japonskem otoku Šikoku, kjer je speljana več kot tisoč kilometrov 
dolga romarska pot, ki vodi mimo nič manj kot oseminosemdesetih budističnih templjev. Poleg 
goratega področja Kašmirja, kjer je razširjeno čaščenje boga Šive, se v Indiji vsakoletno na 
milijone vernikov zgrinja tudi v različna sveta mesta, kot sta npr. Haridwar in Benares ob reki 
Ganges. Vsaka tri leta v Indiji poteka tudi množično romanje Kumbh Mela, katerega osrednji 
namen je obredno kopanje na sotočju svetih rek Yamune in Gangesa, tj. prizorišča mitične reke 
Saraswati. Ta dogodek tudi sicer velja za eno od najbolj množičnih rednih srečanj ljudi na svetu 
(Reader 2015: 3-6). 
Romanje je vsesplošno razširjena praksa tudi v kontekstu treh največjih monoteističnih religij. 
Spomnimo se na hajj oz. tradicionalno muslimansko romanje v Meko v Savdski Arabiji, kamor 
se vsako leto zgrne več milijonov pripadnikov islamske veroizpovedi z vsega sveta. Krščanstvo, 
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predvsem rimokatoliška veja, je skozi čas prav tako razvilo vrsto romarskih središč, posvečenih 
različnim krščanskim svetnikom. Vsekakor eno najbolj intrigantnih ostaja Jeruzalem, ki 
pravzaprav nosi poseben pomen tako za pripadnike krščanstva kot tudi judovstva in islama. Da 
čaščenje v posameznem romarskem kraju ni nujno omejeno zgolj na eno veroizpoved, kažeta 
tudi dve tovrstni tradiciji na Šrilanki. Mesto Kataragama v južnem delu države predstavlja 
pomembno romarsko središče budistov, hinduistov in muslimanov, podobno se na Adamov vrh 
nedaleč stran povzpenjajo budisti pa tudi kristjani in hinduisti (Reader 2015: 6-7). Nasploh 
imajo lahko gore v nekaterih verskih tradicijah poseben status, kot npr. mitična gora Meru, ki 
ga tako budistična kot hinduistična kozmologija postavljata v samo fizično in spiritualno 
središče sveta. Kot smo bili v preteklosti že večkrat priča, lahko v tovrstnih prostorih zaradi 
nasprotujočih si etničnih, religioznih ter političnih nazorov nastajajo tudi razne napetosti in 
konflikti, hkrati pa vsi zgoraj našteti primeri kažejo na izredno pestro podobo tega pojava v 
globalnem kontekstu (Reader 2015: 29; Šmitek 2016: 233). 
Kljub temu, da obstoj romanja kot prakse vsekakor prednjači pred vzponom krščanstva, pa se 
tako poimenovanje kot njegov izvor nanašata predvsem na krščansko potovanje. Etimološko 
beseda namreč izhaja iz latinskih terminov peregrinus (slo. tuj) ter per ager (slo. hoditi skozi 
polja, brezciljno tavati), ki sta se nato prek francoske skovanke pélerinage uveljavila tudi v 
angleški različici besede pilgrimage. Ta se torej nanaša na idejo potovanja oz. odhoda od doma 
ter občutek tujosti v krajih, ki jih posameznik pri tem obišče, ob čemer se pojavi še asociacija 
na pojem homo viator kot oseba, ki se znajde na poti v iskanju smisla življenja oz. iskanju Boga, 
če izhajamo iz krščanske doktrine (Reader 2015: 20). Angleška ustreznica latinskega izraza je 
roamer (slo. kdor se klati, potika naokrog), ki je tako kot slovenska romar ter romanje nastala 
iz poimenovanja mesta Rim (lat. Roma), kamor naj bi bili ti posamezniki sprva tudi namenjeni 
(Knez 2010: 6). V slovenskem jeziku bi lahko kot nadomestek za klasični izraz uporabili tudi 
skovanko božjepotništvo oz. božje poti, za popotnika, ki po njih stopa, pa božjepotnik, kar pa 
ima prav tako izrazito krščansko konotacijo.  
V alegoričnem smislu se pojem romanje uporablja za izražanje podobnosti med potovanjem na 
svete kraje in človeškim življenjem, pri čemer je torej romanje mogoče razumeti kot simbol za 
življenjsko pot. Fizični napor, potreben za dosego cilja, tako lahko interpretiramo tudi kot 
metaforo za duhovno popotovanje, polno odrekanj, ponižnosti in notranje bolečine. Vse to je 
odvisno od posamezne veroizpovedi. Posameznik med romanjem zasleduje glavna načela njene 
doktrine in poskuša doseči višje stopnje znanja, duhovno prenovo, čast, vstop v nebesa ali 
odrešitev v večnosti posmrtnega življenja. Prisotnost tovrstne alegorične dimenzije Poti lahko 
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zaznamo v različnih filozofskih sistemih. Tako predstavlja npr. v taoizmu eno ključnih počel 
tao, ki je pogosto opredeljen kot pot do popolnosti. Budizem prav tako spodbuja notranje 
potovanje po plemeniti osemčleni poti za dosego nirvane, tj. najvišje stopnje eksistence. V 
judovski tradiciji pa se dobeseden prevod božjega imena Jehova glasi Bog na poti. V krščanstvu 
lahko kot romanje v daljne kraje razumemo tudi Jezusovo napotitev apostolov na vse konce 
sveta, da bi oznanjali prihod novega kraljestva in nasploh krščansko versko doktrino. V 
podobnih okvirih lahko vidimo tudi tukaj obravnavano romarsko pot Camino de Santiago, ki v 
prevodu iz španskega jezika pomeni pot (špa. camino) svetega Jakoba (špa. Santiago). 
Slovenska ustreznica tega poimenovanja bi se lahko glasila Pot, precej bolj razširjena pa je 
uporaba španskega izraza Camino, ki se ga dosledno poslužujem tudi v svojem delu. 
Vsakršen poskus definicije romanja je precej težji kot je videti na prvi pogled. Ne smemo 
pozabiti, da romanje ni zgolj potovanje, ki ga sicer lahko opredelimo hkrati na fizični in 
metaforični ravni, temveč se romar na tej poti sooča še z vrsto romarskih ritualov, svetih 
predmetov, sakralne arhitekture ipd. (Coleman in Elsner 1995: 6). S stališča religije bi lahko 
romanje najpreprosteje opredelili kot transakcijsko dejavnost, s katero si posameznik skuša 
zagotoviti določeno božansko uslugo v zameno za samopovzročeno trpljenje (Moore Jr. 2016: 
138). Reader (2015: 41-43) je geografski in kulturni razpršenosti navkljub prepoznal tri ključne 
elemente, ki so skupni vsem romarskim tradicijam. Ti elementi so: potovanje in gibanje, 
določena oblika čaščenja in poseben kraj oz. več krajev s posebnim pomenom, ki izvira iz 
njihove navezave na različne svete like ali ustanovne voditelje doktrin. Kot pa je nadalje 
ugotovil, zgolj pripovedi o čudežnih posredovanjih nadnaravnih bitij ali njihovih prikazovanjih 
ter povezava z religioznimi voditelji in prisotnost božanstev ne zadostujejo za uspeh sodobnih 
romarskih središč. Na račun pluralnosti vrednot postindustrijske družbe je religija namreč 
postopno zasedla svoje mesto med prostočasnimi dejavnostmi, s čimer je tudi romanje postalo 
prepuščeno predvsem prostovoljnemu udejstvovanju ter prepletu več dejavnikov, na podlagi 
česar je postalo dovzetno za proces komercializacije in prilagajanja praksam, ki imajo v 
marsikaterem primeru le malo skupnega s tradicionalnimi načini romanja (Genoni 2016: 180). 
Romanja in romarska središča tako postajajo vse bolj priljubljene turistične atrakcije, ki med 
drugim generirajo znatne ekonomske koristi. Vzpon množičnih medijev in novih tehnologij je 
omogočil širšo dostopnost in s tem v veliki meri prispeval k njihovi ekspanziji. Da gre pri 
sodobnem romanju za družbeni, predvsem pa komercialni fenomen, so ugotavljali tudi Cova 
idr. (2018: 1-2), po mnenju katerih spremembe v moderni družbi vodijo v vse bolj 
individualizirane oblike verovanja. Pojem svetega, ki se je sprva uveljavil kot poimenovanje za 
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nedotakljivo in nedostopno sfero božanskega, se je namreč na račun brisanja meja med svetim 
in profanim v kontekstu sekularizacije precej razširil. Tako lahko danes govorimo o 
sakralizaciji profanega oz. množične potrošnje stvari. Ta si postopoma utira pot do svetega 
statusa hedonistično in potrošniško usmerjene postmoderne družbe, po drugi strani pa prihaja 
do profanizacije religije in verskih vsebin. Te namreč postajajo vse bolj dovzetne za dejavnosti 
ekonomije, ki koreninijo v poslovodstvu in marketinški logiki. V tem smislu lahko tudi sodobne 
romarske prakse obravnavamo kot potrošniški fenomen. 
Zanimivo pa je, da niti ta omenjeni sekularni kontekst in banalizacija svetega nista uspela 
popolnoma zatreti romarskih navad. Mnoge med njimi sicer sledijo sodobnim trendom, ki 
nimajo neposredne zveze s formalnimi verskimi doktrinami. Akademiki kljub temu zanje 
uporabljajo izraz romanje, saj vključujejo dejavnosti in vedenjske vzorce, ki jih sicer najdemo 
tudi v bolj tradicionalnih oblikah. Tovrstna sekularna oz. nereligiozna romanja so značilna 
predvsem za zahodni družbeni kontekst, kjer se množični mediji dosledno poslužujejo tega 
izraza za poimenovanje raznih športnih dogodkov in prihodov znanih osebnosti. Prav tako v to 
kategorijo sodijo še množična obiskovanja grobov slavnih, spominska obeležja padlim vojakom 
ter kraji, povezani s specifičnimi političnimi voditelji in potovanja v iskanju kulturnih korenin, 
identitete in dediščine.2 
Posebno obliko predstavljajo še t. i. novodobniška (ang. new-age) romanja, npr. v puščavsko 
Sedono v ameriški zvezni državi Arizona ali v Glastonbury v angleški grofiji Somerset (Reader: 
2015: 100-114). Gre za romanja s poudarkom na osebnostnem in duhovnem razvoju, ki so se 
razmahnila na račun tovrstne literature. Eden najvplivnejših avtorjev s tega področja je prav 
gotovo brazilski pisatelj Paulo Coelho, o katerem bo v nadaljevanju več govora tudi v kontekstu 
Camina. 
Ravno nasprotno od pričakovanj je v času stalno spreminjajočih se verovanjskih sistemov 
naraslo tudi število udeležencev na versko usmerjenih romanjih. Tudi nadaljnja analiza 
dihotomije med svetim in profanim znotraj praks romanja nam razkrije, da slednje nikoli ni bilo 
povsem sakralne narave, torej brez elementov posvetnega, temveč sta se obe področji 
medsebojno prepletali skozi delovanje najrazličnejših akterjev, vključenih v romarski proces. 
Kot bomo videli, romanje v Santiago de Compostela pri tem ni nikakršna izjema. Zaradi 
                                                          
2 Npr. množično romanje v Graceland, dom umrlega pevca Elvisa Presleyja (Memphis, Združene države Amerike), 
in k spomeniku padlim v vietnamski vojni (Washington, DC, Združene države Amerike) ter v številne kraje, 
povezane z vplivnimi političnimi voditelji, kot so bili Nelson Mandela (Južna Afrika), Mao Tse-Tung (Kitajska) 
in Lenin (Rusija). Sekularna središča lahko glede na vsebino razdelimo na politična, glasbena, športna in 
spiritualna. Za več podrobnosti glej Margry (2008). 
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izjemnega obsega možnosti raziskav, ki jih odpira področje romanja v kontekstu religij po 
svetu, se bom v nadaljevanju dela omejila zgolj na obravnavo krščanskega romanja s posebnim 
poudarkom na rimokatoliški tradiciji, znotraj katere se je izoblikovala tudi naša romarska pot. 
3.1. Krščansko romanje 
Korenine krščanskega romanja izhajajo iz judovske tradicije in kulture. Za pripadnike 
krščanske vere je namreč Jezus Kristus pričakovani odrešenik, katerega prihod pa so napovedali 
že judovski preroki v Stari zavezi. Poleg tega so tako kristjani kot muslimani iz judovstva 
prevzeli tudi zapovedano prakso romanja na svete kraje, ki je bolj ali manj obvezna za vse 
vernike.3 Kot prelomna romanja, ki hkrati označujejo začetek krščanske dobe, so se kmalu 
uveljavili nekateri »romarski« dogodki z izrazitim simbolnim pomenom. V santiaškem muzeju 
so kot tako izpostavili npr. potovanje svetih treh kraljev, izhod iz Egipta, pot v Emavs ter 
misijonarska potovanja apostolov po Jezusovi smrti. V nasprotju z nekaterimi drugimi 
kulturnimi okolji, predvsem južno- in vzhodnoazijskimi, kjer so verska romanja precej bolj 
praznično naravnana in domnevno na njih vlada nekoliko bolj sproščeno vzdušje, pa ravno iz 
judovsko-krščanske tradicije izvira ideja o spokorniškem romanju s poudarkom na askezi in 
ponižnosti ter osebnem žrtvovanju, trpljenju in obžalovanju grehov.4 
V času svojega življenja je Jezus Kristus učil o prihajajočem novem kraljestvu, ob tem izvajal 
čudeže, obkrožali pa so ga poleg množice revnih, bolnih in marginaliziranih, njegovi učenci oz. 
apostoli, ki so kasneje po svetu oznanjali njegov nauk. Vse to naj bi potrjevalo Jezusov status 
učlovečenega božjega sina. Na njegovem razodetju pravzaprav temelji krščanstvo. Posledično 
je postal Jeruzalem in širše območje, ki ga obkroža, t. i. Sveta dežela, kjer je Jezus živel in 
deloval, prvo krščansko romarsko središče. Po judovskem zgledu so se kmalu zatem tudi ostali 
kraji, ki so bili na kakršenkoli način povezani z nadaljnjim utrjevanjem krščanstva, razvili v 
svetišča in romarske destinacije. Šele verska svoboda in razglasitev krščanstva za državno 
                                                          
3 Judovska tradicija veleva romanje vernikov v Jeruzalem v času treh največjih praznikov, tj. na judovsko veliko 
noč (heb. pásha ali pesah), praznik tednov (heb. shavuot) in praznik tabernakljev (heb. sukkot). Odmevno uničenje 
jeruzalemskega templja leta 70 je zaznamovalo nadaljnjo prakso romanja, ki je na podlagi nostalgije do preteklosti 
ter obujenega upanja za prihodnost postalo nova dolžnost za vse pripadnike judovske veroizpovedi. 
4 Da tudi azijska romanja niso vselej tako brezskrbna in praznična, se lahko prepričamo v Šmitkovi monografiji 
Mandale: Tajni vrtovi razsvetljenja (2016), kjer se je avtor v enem izmed poglavij osredotočil na predstavitev 
vloge in pomena mandal v kontekstu romanja in tradicionalnega dojemanja svetih prostorov v nekaterih večjih 
azijskih kulturah, tj. indijski, kitajski, japonski in tibetanski. Vpliv teh krajev na ljudi je opisal s posebne vrste 
»spiritualnim magnetizmom«, zaradi česar so tudi v azijskih romarskih praksah meje med zunanjim in notranjim 
romanjem precej zabrisane in vsaj po »indijski tradiciji bi moralo biti vsako romanje predvsem duhovno 
doživetje«, saj »prisotnost božjega vzbuja pri častilcih globoke občutke mistike in spoznanja« (2016: 221). 
Posledično tudi azijska romanja torej potekajo v izrazito asketskem duhu s poudarkom na odrekanju udobju, hrani 
in telesnim užitkom na eni strani ter predano molitvijo in zahvalnimi daritvami na drugi (2016: 219-275). 
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religijo Rimskega imperija v četrtem stoletju pa je spodbudila tisti pravi razcvet tovrstnih 
krajev. Pomen grobnic apostolov in prvih mučenikov, ki so veljali za utemeljitelje krščanske 
vere, ter njihovih relikvij, je še posebej narasel v srednjem veku.  
Na prelomu v drugo tisočletje se je nadalje razširilo prepričanje, da se prek neposrednih čutnih 
zaznav svetih relikvij, tj. posmrtnih ostankov krščanskih svetnikov in njihovih predmetov, delež 
njihove svetosti prenese tudi na samega romarja. Romarji so na pot torej odhajali v veri, da se 
bodo z dotikom posvečenih relikvij tudi sami približali sferi božanskega, njihova moč pa je 
bila, tako kot sama cerkev kot institucija, razporejena hierarhično, od relikvij Jezusa Kristusa 
na vrhu te hierarhije, do Device Marije, apostolov in mučenikov ter nazadnje še vseh preostalih 
svetnikov na njenih nižjih nivojih. Cerkev je tovrstno prepričanje še spodbudila z uvedbo 
spokorniškega romanja in zagotavljanja odpuščanja grehov tistim, ki so obiskali svete kraje. 
Tako vzpostavljen romarski sistem je deloval kot institucionalizirano sredstvo nadzora 
prebivalstva v rokah cerkvenih avtoritet, ki pa so s spretno manipulacijo v romarsko prakso 
vpletle obveznost ter tako utrjevale obstoječi družbeni red. V zameno za zagotovljen prostor v 
nebeškem kraljestvu po smrti so denarni prispevki gorečih vernikov kar deževali v romarska 
središča in polnili cerkvene blagajne. Krščanska cerkev je namreč romanja utemeljila s 
konstrukcijo doktrine odpustkov, da bi na ta način iz božjepotnikov izvabila kar največ denarja 
(Foster 1986: 27; Frey 1998: 12). 
Krščanska romarska središča so se v Evropi razcvetela po izgubi Svete dežele v začetku 
enajstega stoletja. Zaradi muslimanske okupacije je bil kristjanom dostop do Jeruzalema 
onemogočen, kar je bil hkrati tudi povod za križarske vojne. Ker pa je vrednost središč izhajala 
iz relikvij, ki so bile tja praviloma prinešene od drugod, je povsem pričakovano kmalu narasla 
tudi priljubljenost romanja v Rim, ki je vernike privlačil zaradi grobnic apostolov Petra in Pavla. 
Drugi opaznejši alternativni romarski cilj pa je postal prav Santiago de Compostela, ki se je 
prav tako razvil kot rezultat lova na relikvije. Mesto sicer leži na skrajnem severozahodu 
Iberskega polotoka, ki so ga Mavri zavzeli in obvladovali že od devetega stoletja dalje (Foster 
1986: 119; Frey 1998: 13). Zaradi preusmeritve vojaške pozornosti Mavrov na južne meje svoje 
države v enajstem stoletju je severni del polotoka postal nekoliko varnejši, kar je omogočilo 
nemoteno konsolidacijo Camina. Ta je užival tako podporo cerkve kot tudi države in plemstva, 
saj je bilo v skladu s kultom apostolov in mučenikov domnevno odkritje ostankov svetega 
Jakoba, tj. enega najbližjih Jezusovih učencev, neprecenljive vrednosti. Svetišče je tako kljub 
svoji odročnosti privabljalo romarje od vsepovsod ter se uveljavilo kot eno najpomembnejših 
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krščanskih središč. Romanja v Jeruzalem, Rim in Santiago de Compostela zato upravičeno 
naslavljamo kot tri velika romanja krščanstva (Foster 1986: 75). 
Cerkev je kot motiv za romanje dosledno prikazovala duhovne vrednote in pobožnost ljudi, v 
praksi pa so med romarji po evropskih poteh vladali precej manj vzvišeni motivi. Pravzaprav 
so bili v manjšini tisti, ki so se na pot podali v iskanju božje utehe ali odrešitve duše, pogosteje 
pa je vzrok tičal v zabavi, ljubezenskih dogodivščinah ter nagnjenju k pustolovščinam, 
spoznavanju ljudi in krajev ali izogibanju neugodnim vremenskim razmeram v severnih delih 
Evrope, kjer romarska svetišča niso bila tako razširjena (Foster 1986: 116). Tu so bili še številni 
kriminalci in preostali ljudje s socialne margine, saj sta se začeli v srednjem veku državna in 
cerkvena interesna sfera tesno prepletati ter se sčasoma poenotili na področju kazenskega prava. 
Romanje, ki se je izkazalo kot preprosto in učinkovito sredstvo družbene eliminacije 
nezaželenih subjektov, so kot kazen za vse vrste grehov in zločinov namreč kmalu predpisovale 
tako cerkvene kot laične institucije. Z zagroženimi kaznimi za različne kategorije čarovništva 
pa si je cerkev lastila monopol nad celotnim področjem nadnaravnega (Foster 1986: 90-95). 
Navkljub razvratu in pijančevanju ter roparskim napadom in krajam, ki so se odvijali ob poti in 
nakazovali na vse prej kot pobožne vzgibe, je s stališča cerkve bistvenega pomena ostajal 
dobiček od romarjev. Še več, Rim, domovanje papeža in vrhovnega poglavarja krščanske 
cerkve, so imenovali celo popek greha (Foster 1986: 162). Za to pa je bilo takrat že visoko 
institucionalizirani administraciji cerkve prav malo mar, saj je svoje poslanstvo razumela 
primarno kot nadzor nad kultom svetnikov in mučenikov. Ta je v veliki meri odseval osnovne 
značilnosti srednjeveške hierarhije in patriarhalnega reda, saj je bila večina svetnikov moškega 
spola, prav tako pa so bili primarno moški tudi pripadniki aristokracije. V kontekstu romanja 
je, skratka, še zlasti z vidika umetnosti in arhitekture, do izraza prihajala podoba izrazito 
hierarhične in neenakopravne srednjeveške družbene ureditve, ki je še utrjevala razlike med 
revnimi in bogatimi. Romarji, ki so pretežno izhajali iz vrst revnih, so se namreč lahko na svoji 
poti pobliže seznanili z veličastno in umetniško dodelano sakralno arhitekturo, ki je še utrjevala 
prepričanje o božanskosti krajev, kjer je bila postavljena. Pomembno vlogo so imeli tudi 
samostani, ki so v srednjem veku predstavljali samo jedro verskega življenja in razvoja znanosti 
ter upravljali z najpomembnejšimi krščanskimi svetišči (Coleman in Elsner 1995: 110-117). 
Do prelomnega upora tovrstnim tradicionalnim romarskim kontekstom in praksam 
rimokatoliške cerkve je prišlo v šestnajstem stoletju, in sicer tako s strani humanističnih 
filozofov kot tudi znotraj samih cerkvenih krogov, kjer so posamezniki, npr. Erazem 
Rotterdamski, Martin Luther idr., odkrito kritizirali prodajo odpustkov, pretirano čaščenje 
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relikvij in bogatenje cerkve na njihov račun.5 Proces reformacije je poskrbel za popolnoma 
predrugačeno versko podobo Evrope, ki je sledila razkolu med rimokatoliško in protestantskimi 
vejami krščanstva. Kljub omejitvam verskih praks, ki so jih uvedli reformatorji, pa se je 
romanje tako med pripadniki rimokatoliške kot tudi pravoslavne6 veroizpovedi ohranilo in v 
duhu protireformacije še naraslo. Romarska središča so postala pravi paradni konj katoliške 
prenove ter določala nadaljnji politični in umetnostni razvoj v Evropi kot tudi izven njenih meja, 
saj so po zgledu zgodnjega pokristjanjevanja evropski misijonarji prenašali katoliško 
veroizpoved tudi v na novo odkrita in osvojena območja t. i. Novega sveta (Coleman in Elsner 
1995: 126-128). 
Do devetnajstega stoletja je bila dejavnost protestantskih reformatorjev že pozabljena, saj se je 
katolištvo dodobra utrdilo tako v starih kot tudi novih evropskih imperijih. S transportnimi 
izboljšavami, vključno z odprtjem Sueškega prekopa leta 1869, je Bližnji vzhod ponovno postal 
zaželena destinacija grand toura, ki je vključeval tako romarsko, izobraževalno kot zgodnjo 
turistično dejavnost in zabavo. V Evropi so romarska središča odigrala vlogo ključnih centrov 
razlikovanja med vzhodnim in zahodnim kulturnim okoljem, hkrati pa se je rimokatoliška 
cerkev z uvajanjem novih romarskih krajev, npr. Lourdesa v Franciji, uspešno uprla novi 
grožnji, ki je vzplamtela sredi devetnajstega stoletja, tj. razvoju znanosti, ki naj bi nadomestila 
religijo pri zagotavljanju temeljnih razlag glede nastanka sveta in narave njegovega delovanja.7 
Na ta način je skušala ohraniti tudi svojo družbeno moč, ki je pojenjala na račun državnih 
oblasti, ki so postopoma prevzele njeno nekdanjo izobraževalno in moralno funkcijo (Coleman 
in Elsner 1995: 126). 
                                                          
5 Luthra je k reformam v cerkvi napeljalo doživljanje lastnega romanja v Rim leta 1510, kjer se je podrobneje 
seznanil s sistemom odpustkov in predstavo o dobrem delu, s čimer je svoje bogatenje opravičevala cerkev. V 
slogu Rotterdamskega je tudi sam obsodil njen prestiž ter njegovo kritiko še presegel z nadaljnjimi reformami 
glede papeštva, cerkvenega načina življenja in izpovedovanja vere. Po njegovem zgledu so k reformam pristopili 
še Calvin, Karlstadt, Zwingli in drugi teologi, ki so družno prenovili krščanski nauk in začrtali pot protestantski 
veroizpovedi (Coleman in Elsner 1995: 118-120). 
6 Za podrobnejši pregled razvoja romarskih praks v pravoslavni tradiciji glej Coleman in Elsner (1995: 120-126). 
7 Novonastala romarska središča so sledila seriji prikazovanj Device Marije, ki naj bi se med 1830 in 1933 pojavila 
kar na devetih različnih lokacijah po Evropi. Med njimi je bil Lourdes, kjer naj bi komaj štirinajstletna Bernadette 
Soubirous v svojih vizijah kar osemnajstkrat ugledala Marijo, ki ji je posredovala informacije glede čudežnega 
vodnega izvira z zdravilnimi močmi. Gre za primer uspešne manipulacije francoske cerkve, ki se je z izgradnjo 
svetišča uspešno uprla političnim in znanstvenim silnicam, ki so grozeče šibile njen družbeni vpliv. Lourdes je 
med verniki namreč utrdil vero v obstoj nepojasnljivih čudežev ter se razvil v enega najbolj obiskanih krščanskih 
svetišč, kamor se še danes zgrinjajo množice vernikov, željnih ozdravitve. Na podoben način so v nekoliko 
poznejšem obdobju nastali še drugi tovrstni centri, kjer je Marijina prisotnost političnega izvora in simbolizira 
opozicijo nadvladi komunizma: Fatima (Portugalska), Częstochowa (Poljska) in Međugorje (Bosna in 
Hercegovina). Ta zadnji primer nakazuje tudi na krščansko prenovo navkljub islamski grožnji. Za obširnejši 
seznam vzpona sodobnih romarskih središč v krščanstvu glej Coleman in Elsner (1995: 128-131). 
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V kontekstu govora o političnih in vojaških implikacijah krščanskega romanja velja omeniti 
tudi obravnavano romarsko pot Camino. Španska škofovska komisija je v navezavi na to pot 
izpostavila dve ključni značilnosti. Šlo naj bi za romanje, ki ga mora posameznik opraviti peš, 
na podlagi česar je deležen posebnih ugodnosti, tako v smislu uporabe infrastrukture kot tudi 
odpuščanja grehov. Drugi vidik romanja po Caminu pa se nanaša na verske vzgibe romarja, ki 
izhajajo iz predanosti apostolu Jakobu ter odražajo žrtvovanje, prek katerega se božjepotnik 
lažje identificira s Kristusovo bolečino (Frey 1998: 126).  
Opredelitev komisije s poudarkom na katoliških načelih torej obuja predstavo o romanju po 
srednjeveškem zgledu, s tem pa navidezno zanemarja oz. zabrisuje njeno protonacionalistično 
vlogo in neposredno vpetost v zgodovinsko zmago nad islamom. Spodbude razvoja romarske 
poti s strani vplivnih družbenih skupin namreč niso bile posledica potrebe izključno duhovne, 
temveč predvsem politične integracije severne Španije s preostalo Evropo. Gre namreč za edino 
evropsko cesto, ki je bila zgrajena zgolj za potrebe romarjev, hkrati pa je pomen romanja 
povsem predrugačila na račun novačenja t. i. vojakov-romarjev, ki so si z udeležbo vojaškega 
pohoda proti islamu v imenu krščanskega Boga zagotovili pot v raj in posmrtno življenje v 
večnosti (Foster 1986: 120-122). Analiza krščanske tradicije romanja v Santiago de Compostela 
z vidika zamolčane vpletenosti v zgodovinsko versko vojno ter njegovega nadaljnjega razvoja 
v kontekstu nacionalističnih gibanj torej razkriva konstantno nihanje Camina in pripadajočega 
romarskega središča med koncepti religije, nacije in Evrope, zaradi česar se zdi Camino še 




4. ANTROPOLOGIJA ROMANJA 
Še nedolgo nazaj bi romanje lahko umestili med najbolj zapostavljena področja antropološkega 
preučevanja. Kljub temu, da gre za (skoraj) univerzalni fenomen, ki ga izvaja na milijone ljudi 
vsepovsod po svetu, je namreč antropologija še pred nekaj desetletji ponujala bore malo 
etnografskih izsledkov, podkrepljenih s teoretsko analizo romarskih praks. Coleman (2002: 
358) je opazen porast tovrstne literature ob koncu prejšnjega tisočletja zato imenoval kar 
»odkritje romanja« med antropologi. Po njegovem mnenju tiči razlog za manko predhodnih 
raziskav romanj v težavnosti opredelitve pojma romanja kot tudi izvajanja konvencionalnega 
terenskega dela, ki je sicer osredotočeno na neko bolj ali manj jasno zamejeno družbeno-
kulturno celoto kot idealnega objekta preučevanja, medtem ko romanje bistveno zaznamuje 
prav gibanje posameznikov in skupin iz neomejenega števila izhodiščnih točk.  
Coleman je v nadaljevanju predstavil nekaj poskusov definiranja romanja. Tako ga je npr. 
Morinis označil kot proces iskanja svetega, ki sestoji tako iz potovanja kot tudi cilja, po 
prepričanju Dubischeve je to odvisno od specifične religiozne tradicije in njenih svetih likov 
ter pripadajočih načinov materialnega izražanja sicer nevidnega spiritualnega sveta na tovrstnih 
svetih krajih itd. (po Coleman 2002). Avtor je nazadnje načel vprašanje, ali je romanje danes 
sploh še uporaben analitični koncept. Kot religiozna dejavnost namreč ljudem še naprej 
zagotavlja obstoj konkretnih fizičnih prostorov s simbolnim pomenom, kjer se lahko približajo 
sferi svetega oz. nadnaravnega, kot precej bolj nejasen objekt akademskega diskurza pa romanje 
ostaja predvsem prazen prostor, odprt za nadaljnje antropološko teoretiziranje (2002: 364). 
Sodobne antropološke raziskave romanja praviloma izhajajo iz teoretične paradigme, ki sta jo 
v svojem delu z naslovom Image and Pilgrimage in Christian Culture leta 1978 zasnovala 
Victor in Edith Turner. Njuna monografija predstavlja glavno prelomnico v zgodovini 
antropološkega preučevanja romanja in še danes ostaja najvplivnejše delo na področju raziskav 
tega fenomena nasploh in ne zgolj v krščanski tradiciji.8 Krščanstvo, ki je bilo sicer v središču 
njunega zanimanja, sta avtorja namreč postavila v širši kontekst kultur, ki jim dominirajo t. i. 
odrešitvene religije, med katere seveda uvrščamo tudi krščanstvo (Turner in Turner 1978: 3). 
K svoji raziskavi sta skušala pristopiti celostno, saj sta poudarila, da mora antropološko 
                                                          
8 Monografija je zaradi svoje kompleksnosti in teoretične dodelanosti povsem zasenčila peščico predhodnih 
antropoloških raziskav romanja. Med njimi velja omeniti znanstveno študijo francoskega antropologa Roberta 
Hertza iz leta 1913 o tradiciji čaščenja svetega Besa v italijanskih Alpah in pripadajočem romanju, ki pa ni imela 
večjega vpliva na nadaljnje raziskave romanja. Nekoliko bolj znana je raziskava Erica Wolfa iz leta 1958 o kultu 
guadalupske Device Marije, v kateri se je avtor osredotočil predvsem na moč simbolizma in kulturnega 
nacionalizma v kontekstu mehiške romarske tradicije (Coleman 2002: 355, 2014: 283). 
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preučevanje romanja zajeti vse vrste interakcij in transakcij, tako formalnih kot neformalnih, 
institucionaliziranih in spontanih ter svetih in profanih, saj vse skupaj tvorijo nek romarski 
sistem. Raziskovalni okvir sta omejila na izbrane primere mehiškega, angleškega, irskega in 
francoskega romanja ter izsledke raziskave utemeljila na podlagi posebnega tipa liminalnosti 
kot ene od ključnih značilnosti romanja. Romanje naj bi namreč ponujalo jasno začrtano pot v 
liminalni svet, ki posamezniku omogoča osebno prenovo in očiščenje grehov ter dosego 
odrešitve. V tem vmesnem, liminalnem stanju pride do izraza družbena dimenzija romanja. Ko 
je namreč romarski sistem vzpostavljen, začne delovati kot vse ostale družbene institucije, 
njegova družbena nota pa začne po prepričanju zakoncev Turner postopoma na vseh nivojih 
prevladovati nad individualnostjo (1978: 18-31). 
Victor in Edith Turner sta po zgledu van Gennepove sheme obredov prehoda oz. rites de 
passage romanje opredelila kot posebno liminalno stanje, v katerem se posamezni udeleženci 
osvobodijo vsakršnih družbenih spon in hierarhij ter razvijejo poseben občutek pripadnosti, kar 
sta poimenovala communitas.9 Ta naj bi presegal vsakršne zgodovinske, geografske kot tudi 
družbene meje, ki jim je posameznik podvržen v vsakdanjem življenju, zatorej se ta novi 
družbeni konstrukt nanaša na posebno obliko družbene interakcije izven siceršnjih družbenih 
struktur. V tem začasnem liminalnem stanju namreč med romarji vlada socialna enakost, tj. 
communitas, ki hkrati simbolizira antistrukturo njihovega vsakdanjega življenja (Turner in 
Turner 1978: 27). Avtorja sta pri tem opozorila tudi na dejstvo, da so nekatera najsvetejša 
romarska središča večjih religij locirana na sami periferiji mest ali regij, kar naj bi ravno tako 
simboliziralo liminalnost ter communitas oz. oddaljenost od siceršnjih družbeno-kulturnih 
struktur in vsakdanjih zadolžitev (241). 
V nasprotju z zgodovinskimi romanji, ki so utrjevala tako religiozno doktrino kot družbeni 
sistem, naj bi na račun pluralnosti vrednot, specializacije dela ter novih oblik komunikacije, ki 
spodbujajo k slogi in družbeni homogenosti, cilj sodobnega romanja bil ravno communitas, tj. 
preseganje vseh obstoječih nasprotij, celo med najbolj raznolikimi kulturnimi skupinami 
(Turner in Turner 1978: 39). Ker pa za razliko od spokorniških romanj pri tem ne gre več za 
zavezujoč družbeni mehanizem, temveč prostovoljno obliko prehoda posameznika in 
njegovega statusa iz birokratiziranega in visoko strukturiranega vsakdana v antistrukturno 
                                                          
9 Leta 1908 je francoski folklorist in etnograf Arnold van Gennep (po Turner in Turner 1978: 2-3) zasnoval trifazni 
model iniciacijskih obredov, tj. posebnih ritualov, ki imajo za posameznika pomembne transformativne učinke na 
osebni in družbeni ravni. Te faze so separacija, tranzicija oz. liminalna faza in reagregacija. Model sta zakonca 
Turner prenesla na strukturo romanja, ki naj bi na podoben način posamezniku omogočilo odmik od dnevne rutine.  
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nevsakdanjo sfero, sta avtorja romanje raje označila za liminoidni fenomen ter se na ta način 
nekoliko oddaljila od van Gennepovega koncepta liminalnosti (34-35). 
Coleman je njuno vpeljavo communitasa hkrati označil kot glavnega krivca za izjemen uspeh 
monografije kot tudi kritike, ki je naslavljala omejene možnosti interpretacij, ki jih delo ponuja. 
Akademiki so namreč prišli do zaključka, da vsakdanje politično, ekonomsko in družbeno 
dogajanje ravno tako v veliki meri vpliva in sooblikuje sodobne romarske prakse (Coleman 
2002: 356). Monografija vsem neodobravanjem navkljub še danes sodi med najpomembnejša 
dela klasične antropologije. V kontekstu kritike zakoncev Turner ter njune idealizacije 
communitasa velja omeniti predvsem zbornik prispevkov s področja krščanskega romanja z 
naslovom Contesting the Sacred, ki sta ga leta 1991 uredila John Eade in Michael J. Sallnow. 
Z uvedbo pojma konfliktnosti (ang. contestation) romarskih središč sta namreč v preučevanje 
romanja vnesla doslej edino protiutež konceptu communitasa, ki je vidno zaznamovala 
nadaljnje antropološko delo na tem področju. 
Eade in Sallnow (1991) sta pojem konfliktnosti uporabila za razlago odnosa med samimi 
romarji kot tudi za širšo družbeno strukturo v okvirih romanja ter tako opozorila na heterogenost 
romarskega procesa, ki sta jo zakonca Turner pustila v ozadju. Romanje sta predstavila kot 
pestro polje družbenih odnosov in rivalskih diskurzov, ki izhajajo iz različnih percepcij svetega 
prostora. Nasprotujoče si sakralne in sekularne oz. uradne in neuradne predstave kažejo namreč 
na konflikt med posameznimi doktrinami, verskimi ločinami ter vsemi ostalimi skupinami. Po 
njunem mnenju je zato med romanjem nemogoče doseči Turnerjev communitas, saj so prav 
razlike v političnem, nacionalnem, etničnem in razrednem ozadju posameznih akterjev tisto, 
kar romarskemu središču daje svojstven religiozni kapital (1991: 15). Naravo transakcij med 
človekom in božanstvom, ki je v kontekstu romanja pravzaprav osrednjega pomena, sta 
osvetlila tudi z ekonomske plati ter nakazala na preplet sakralne trgovine s sekularno pri 
izpolnjevanju pričakovanj romarjev, tako spiritualnih kot materialnih. Na ta način se osebni in 
ideološki pomeni romarske poti kot tudi njene končne destinacije konstantno (re)konstruirajo. 
Kot že rečeno, pogosto na rivalski način (1991: 26-27). 
Na podlagi obujenega zanimanja za preučevanje romanja so v nadaljevanju nastajale različne 
zbirke pregledov obstoječih romarskih praks znotraj svetovnih verskih tradicij, kakršna je npr. 
Pilgrimage: Past and Present in the World Religions (Coleman in Elsner 1995). Eade in 
Sallnow sta tlakovala pot tudi nekoliko bolj postmoderni analizi fenomena romanja, ki je v 
novem tisočletju doživela razcvet po objavi zbornika Reframing Pilgrimage: Cultures in 
Motion, ki sta ga uredila Coleman in Eade (2004). Ta knjiga postavlja romanje v kontekst 
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globalizacije ter ustvarjanja svetih prostorov na račun sodobnih oblik mobilnosti in posledične 
integracije religije in geografije. V nasprotju s splošno uveljavljenim prostorsko usmerjenim 
pristopom preučevanja svetega potovanja so se namreč tamkajšnji prispevki osredotočili na 
pomen gibanja v romarskih praksah. Oddaljili so se tudi od Turnerjeve paradigme, saj so 
prikazani modeli romanja daleč od predpostavke, da je ta izkušnja ločena od vsakdanjosti in 
vseh ostalih aspektov družbenega, kulturnega in religioznega življenja. Romanje je potemtakem 
institucionalizirana oblika mobilnosti tako v fizičnem kot tudi ideološkem pomenu, pri čemer 
pa meje med posameznimi žanri mobilnosti, še zlasti med romanjem in turizmom, vse bolj 
zabrisane. 
Nadaljnje zanimanje akademikov se je tudi sicer usmerilo na porajajoča se nereligiozna oz. 
sekularna romarska središča s političnim, športnim in glasbenim ozadjem. Med referenčno 
literaturo s tega področja sodi zbornik Shrines and Pilgrimage in the Modern World (Margry 
2008). Na spremenjen pomen tradicionalnih romanj v zadnjih desetletjih je opozoril tudi 
avstrijski kulturni antropolog Helmut Eberhardt, ki je na podlagi raziskave romarske prakse v 
Avstriji razkril proces njene sekularizacije, ki »kaže, da je turizem že davno spoznal, da romanje 
v katoliški Evropi ni več izključno aktivnost katoliških kristjanov, ampak se dogaja v skupnem 
družbenem kontekstu« (Eberhardt 2004: 47). K raziskovanju je torej treba pristopiti celostno in 
romanje obravnavati kot mnogoplastni fenomen in svojstven kulturni sistem, pri čemer moramo 
upoštevati tudi njegovo mednarodnost, saj lahko tovrstne zgodovinske poti po avtorjevem 
mnenju tudi bistveno pripomorejo k izoblikovanju skupne evropske identitete (50), ob čemer 
pa se postavlja vprašanje, »ali sploh še lahko uporabljamo besedo 'romanje' kot znanstveni 
termin izključno za religiozno ali za pretežno religiozno določen vzorec ravnanja« (41).  
Coleman je po drugi strani zopet spregovoril o (vnovičnem) antropološkem odkritju specifično 
krščanskega romanja, s čimer je želel poudariti porast zanimanja za širši kontekst krščanstva, 
kamor nedvomno sodita tudi pravoslavna in protestantska veroizpoved, ki sicer ostajata v 
ozadju na račun obilice raziskav rimokatolištva (Coleman 2014: 281).10 Skladno s porastom 
priljubljenosti množice rimokatoliških romarskih središč v zadnjih desetletjih prejšnjega 
stoletja je vse do danes rasla tudi znanstvena produkcija na to temo. Poleg Marijinih svetišč pa 
je zaradi pospešenega oživljanja tradicije romanja v Santiago de Compostela od osemdesetih 
let prejšnjega stoletja dalje kaj hitro v ospredje stopila tudi ta unikatna španska pot. 
                                                          
10 Ključni moment za preusmeritev antropološke pozornosti na raziskave krščanstva v splošnem smislu naj bi po 
avtorjevem mnenju predstavljala globalizacija binkoštništva, tj. protestantskega gibanja, ki se je kot dinamična 
urbana religija na račun sodobnih migracij razmahnila po vsem svetu. Za podrobnosti glej Coleman (2014). 
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Pilotno raziskavo na tem področju je priskrbela ameriška antropologinja Nancy Louise Frey, ki 
je z objavo izčrpne monografije Pilgrim Stories: On and Off the Road to Santiago (1998) ob 
koncu tisočletja poskrbela še za en zanimiv preobrat v antropologiji romanja. Monografija je 
namreč nastala na podlagi njenega terenskega dela na severu Španije, kjer je romarsko pot 
Camino tudi sama večkrat prehodila ter obenem delala kot prostovoljna oskrbnica v različnih 
romarskih zavetiščih, njen končni produkt pa jasno priča o pretiranosti dotedanjega 
akademskega teoretiziranja na to temo ter zapostavljanja same izkušnje in osebne plati romanja. 
Struktura monografije namreč odseva romarski proces na Caminu ter medsebojna srečanja in 
komunikacijo med romarji različnega nacionalnega porekla in z najrazličnejšimi vzgibi, ki so 
jih ponesli na pot. Posebno pozornost je namenila posledicam Camina in doživljanju romarjev 
po vrnitvi v domače okolje, čemur je tudi posvetila svoje nadaljnje raziskovanje. K Freyjevi se 
bom v nadaljevanju še vrnila, saj avtorica vse do danes ostaja vrhovna akademska avtoriteta na 
področju romanja in romarskih praks v španski Galiciji. 
Na tem mestu bi omenila še zbornik The Camino de Santiago in the 21st Century: 
Interdisciplinary Perspectives and Global Views iz leta 2016, ki mi bo v neizmerno pomoč v 
nadaljnjem raziskovalnem procesu. Kot nakazuje že njegov naslov, zbornik zapolnjuje vrzel 
aktualnih raziskav romanja, saj se osredotoča na sodobne reprezentacije dotične romarske poti, 
ki se je v zadnjih nekaj desetletjih razvila v pravo ikonično romanje zahodne kulture, zaradi 
česar si po mnenju avtorjev zasluži posebno pozornost. Njihovi prispevki obravnavajo Camino 
z najrazličnejših vidikov, od zgodovinskega razvoja poti in vpliva nacionalističnih politik 
dvajsetega stoletja na njen obstoj (Talbot 2016) ter vloge Camina pri kreiranju skupne evropske 
identitete (Gardner idr. 2016) pa do prepoznavnih simbolov romarske poti (Dunn 2016), 
materialne kulture in osebne transformacije (Sánchez y Sánchez 2016) ter njene sinkretične 
(Moore Jr. 2016) in transnacionalne narave (Genoni 2016). Avtorji niso pozabili niti na sodobne 
literarne reprezentacije Camina (Rasch 2016) ter vpliv digitalnega obrata na spremembo 
klasičnih romarskih praks in medsebojne komunikacije med romarji (Ogden 2016). Omenjeni 
prispevki hkrati nakazujejo tudi na neizbežno vpetost zgodovinske poti v proces razvoja lokalne 
in nacionalne turistične industrije, čemur se bom podrobneje posvetila v naslednjem razdelku. 
4.1. Stičišča romanja in turizma 
Avtorji sodobnih antropoloških raziskav na področju romanja kot tudi religije nasploh pogosto 
postavljajo današnji vzpon romarskih središč v kontekst razvoja modernega turizma. Njihovo 
izhodišče je moč razložiti s tem, da gre tudi pri romanju navsezadnje za specifično obliko 
gibanja oz. potovanja, hkrati pa z izpostavljanjem skladnosti med obema pojavoma na nek način 
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dekonstruirajo koncept romanja, ki je vse prej kot neproblematičen (Badone in Roseman 2004; 
Cova idr. 2018; Mendel 2010; Nilsson in Tesfahuney 2018; Oviedo idr. 2014). Kot vsak 
družbeni konstrukt je namreč tudi religija postala objekt potrošnje, saj se obe ideologiji, verska 
in potrošniška, v veliki meri prekrivata, kar jasno kaže na prepletanje aspektov svetega oz. 
religioznega ter profanega oz. komercialnega v okvirih sodobnega romanja. Ta preplet se je 
razmahnil do te mere, da lahko danes govorimo o obstoju trga religije, delujočega po temeljnem 
ekonomskem načelu ponudbe in povpraševanja, pri čemer prvo zagotavlja vera oz. religiozna 
doktrina, drugo pa prihaja s strani posameznih vernikov. Množica institucij ter prostorov 
čaščenja tako ustvarja med ponudniki konkurenčnost, uveljavljeni rituali narekujejo 
konvencionalno religiozno obnašanje, predvideni stroški obrednih praks pa pogojujejo dostop 
do tega specifičnega trga (Cova idr. 2018: 3-4). 
Romarska industrija, ki deluje pod okriljem zgoraj opisanega trga religije, ni pravzaprav nič 
novega, če upoštevamo cvetočo romarsko dejavnost v srednjem veku, ki jo je poosebljala 
institucija odpustkov. Premišljena mreža svetišč mučenikov in drugih krščanskih likov, 
sankcionirana s strani papeža, bi zatorej lahko predstavljala franšizno podjetje, delujoče pod 
krovno blagovno znamko rimokatoliške cerkve (Cova idr. 2018: 4). Vsekakor pa je moderni 
religiozni turizem vzpostavil še celo vrsto tržnih izmenjav, od katerih marsikatera nima prav 
veliko opraviti s svetostjo. Kot tako pa lahko romanje oz. romarski ali religiozni turizem 
opredelimo kot posebno obliko kulturnega turizma (Castro Fernández 2016), temačnega 
turizma11 (prim. Clarke idr. 2017) ali celo počasnega turizma.12 Slednji predstavlja alternativni 
model trajnostnega turizma z večjim poudarkom na interakciji popotnika z naravnim in 
družbenim okoljem. Vključuje vse od spoznavanja kulture lokalnih skupnosti do njihove 
materialne in nesnovne dediščine ter gastronomije in drugih dejavnosti. Ker v ospredje 
postavlja samo pot in ne končne destinacije, v veliki meri sovpada z romanjem. Lahko bi rekli, 
da Camino v svoji idealni obliki, torej enomesečni hoji prek severne Španije, predstavlja sam 
prototip te vrste turizma. Tudi sicer je z geografskega vidika Evropa ena izmed najprimernejših 
                                                          
11 Temačna dediščina oz. temačni turizem (ang. dark tourism) se nanaša na upravljanje in prezentacijo prizorišč 
preteklih vojnih konfliktov, množičnega nasilja in grozodejstev, npr. materialna dediščina prve in druge svetovne 
vojne. Integracija tovrstnih prostorov v turistično ponudbo kraja kaže, kako se njihova vrednost spreminja ter 
razvija v smislu kulturne diplomacije, vzpostavljanja transnacionalnih odnosov in trženja lokalnih znamk (Clarke 
idr. 2017: 660). Zaradi nasilnega ozadja njihove konstrukcije bi lahko med temačno dediščino pogojno umestili 
tudi številna (krščanska) romarska središča, kjer se kot vodilna motiva najpogosteje pojavljata smrt in mučeništvo. 
12 Počasni turizem in počasno potovanje izhajata iz koncepta počasnega prehranjevanja (ang. slow food), ki se je 
razvil kot antiteza industrializacije ali t. i. mcdonaldizacije prehrane. V gibanje s poudarkom na pomenu kvalitetne 
in lokalno pridelane hrane se je od ustanovitve leta 1989 do danes vključilo prek sto petdeset držav ter se sčasoma 
posplošilo na širši kontekst počasne kulture, ki v skladu s politiko trajnostnega razvoja stremi k upočasnitvi na 
vseh ravneh vsakdanjega življenja, tj. prehrani, prostem času in delu, ter spodbuja k zmanjšanju stresa in 
nepotrpežljivosti (Conway idr. 2012: 363). 
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destinacij za tovrstno obliko turizma, zaradi česar se koncept počasnega turizma sooča tudi s 
kritiko zaradi svoje ekskluzivnosti, saj naj bi bil omejen zgolj na najbogatejše regije sveta 
(Conway idr. 2012: 367-372).13 
Kot je poudaril Köstlin (2001: 167-169), se počasnost danes izraža v skrajno simboličnih 
oblikah. Gre za dodano vrednost moderni kulturi in sodobnemu tempu življenja. Območja in 
narodi, ki jih je avtor imenoval za počasne, naj bi v nasprotju z modernostjo odražali boljše 
življenje, zato se je danes čas sprevrgel v privilegij, kar pa odpira nadaljnja vprašanja glede 
premoženjskih razlik ter počasni turizem postavlja v vlogo statusnega simbola. Tudi romanje 
po Caminu v povprečju predvideva mesec dni neprekinjenega potovanja, za kar marsikdo 
preprosto nima dovolj časa ali dovolj finančnih sredstev, med katerima pa pravzaprav ni velike 
razlike. 
Na prepletanje med romanjem in turizmom sta opozorila že zakonca Turner (1978: 20) s svojo 
slavno izjavo, da je turist napol romar, v kolikor je romar napol turist. Po njunem mnenju 
namreč celo brezimna množica turistov na plaži zasleduje sveto, pogosto simbolno, obliko 
communitasa, ki je znotraj utrjenih struktur vsakdanjega življenja sicer zanje povsem 
nedosegljiva. Podobno je turizem kot sveto potovanje v pionirskem zborniku s področja 
antropologije turizma Hosts and Guests opredelil tudi Graburn (1977). Z vidika samega 
potovanja je namreč romanje imenoval za predhodnika turizma, ki je posamezniku zagotovilo 
ne le milost s strani božanskih akterjev, temveč tudi izboljšan moralni status v domačem okolju. 
Z razvojem moderne turistične industrije so se glavne vrednote preusmerile na fizično in 
mentalno zdravje posameznika, njegov socialni status in osebno izkušnjo raznolikosti oz. 
eksotičnosti (Graburn 1977: 24). Sodobni turizem namreč predpostavlja odhod od vsega 
znanega, tako od dela kot od doma. Ta proces Graburn (1977: 18-22) imenuje sakralizacija, saj 
se turistu v času odsotnosti dogajajo izredne in nevsakdanje stvari, nasprotno pa smo ob 
ponovnem povratku v vsakdanje življenje priča procesu desakralizacije. Vidimo lahko, da je 
nekdanje sveto v kontekstu romanja danes zamenjala svetost samega potovanja, od koder tudi 
izhaja distinkcija med dvema vzporednima vrstama življenja posameznika, tj. sveto, 
nevsakdanje oz. turistično na eni strani in profano življenje v primežu vsakodnevnih domačih 
obveznosti ter delovnih obremenitev na drugi. 
                                                          
13 Kategorija počasnega turizma je najmočneje zastopana v Evropi ter na Japonskem in Novi Zelandiji. Zaradi 
izogibanja transportu na dolge razdalje ima namreč le omejene možnosti za uspeh v drugih bolj ali manj 




Podobno stališče zavzemajo tudi nekateri sodobnejši avtorji, kot npr. Nilsson in Tesfahuney 
(2018), ki sta v razpravo o dihotomiji med romanjem in turizmom vnesla še koncept 
postsekularizacije, saj naj bi ta v nasprotju s pojmi desekularizacije oz. resakralizacije najbolje 
opisoval povratek k religiji v današnjem času. Na podlagi etnografske raziskave med romarji 
na poti v Santiago de Compostela in Finisterro sta avtorja potrdila MacCannellov sklep, da sta 
religija in turizem neločljivo povezana, turist pa je pravzaprav sekularni romar (po Nilsson in 
Tesfahuney 2018: 160). Turizem namreč, prav tako kot verske prakse, poteka v iskanju globljih 
pomenov, ki jim turist sledi izven meja modernega sveta. 
Ta oblika spiritualnosti, ki je inherentna mednarodnemu turizmu, pa se lahko v veliki meri tudi 
razlikuje od splošno uveljavljenih religioznih doktrin. Tako postsekularna religioznost sestoji 
iz individualiziranih in prostovoljnih verskih praks, ki pa ne predvidevajo nujno vzpostavitve 
novih verovanjskih sistemov, saj gre predvsem za predelavo oz. deinstitucionalizacijo že 
obstoječih doktrin. Narava turizma je v tem smislu očitno ambivalentna, je produkt in hkrati 
negacija modernosti. Turistična industrija, ki je v polnem razmahu zadnjih nekaj desetletij, je 
namreč pogosto zaslužna za varstvo in ohranjanje številnih tradicionalnih svetih prostorov, kar 
je najbolje vidno ravno v porastu romarstva (Nilsson in Tesfahuney 2018: 162-164). Ker pa gre 
za svojevrstno (re)konstrukcijo teh prostorov, ki združuje elemente nadnaravnega z vsakdanjim 
hedonizmom, sodobna romarska središča predstavljajo hibrid med sekularnim oz. modernim in 
sakralnim oz. tradicionalnim (172). 
Med vplivnejše primere tovrstne literature zagotovo sodi tudi zbornik Intersecting Journeys, ki 
sta ga uredili Ellen Badone in Sharon Roseman (2004). Kot nakazuje že naslov, je zbornik 
posvečen sodobnim antropološkim premislekom glede prepletanja konceptov romanja in 
turizma. Zbrani prispevki, ki obravnavajo tako tradicionalne kot nekatere novejše in sekularne 
romarske prakse, so postavljeni v kontekst širše postmoderne akademske debate glede 
mobilnosti, odnosa med centrom in periferijo, globalnih tokov ter procesa ustvarjanja družbenih 
identitet. Poleg vzporednic med romanjem in turizmom, ki jih je moč opaziti tako na čustveni, 
intelektualni in spiritualni pa tudi na fizični ravni pri obeh oblikah potovanja, jima zbornik ob 
bok postavlja še etnografsko delo, ki naj bi se na podoben način kot turizem in romanje 
umeščalo v liminalni svet, kjer se communitas prepleta s konfliktom interesov udeleženih 
akterjev. S tega vidika zbornik pomembno dopolnjuje tudi splošno antropološko teorijo. 
Švicarski antropolog Tommi Mendel (2010) se je na podoben način lotil preučevanja sorodnosti 
med dvema priljubljenima oblikama potovanja, tj. pohodniškim romanjem po Caminu in 
svetovnimi popotovanji t. i. nahrbtnikarjev (ang. backpackers), ki sta se skladno z razvojem 
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turistične industrije ter vplivom medijev razcveteli v enaindvajsetem stoletju. Avtor je 
teoretični del raziskave podkrepil s Turnerjevim modelom strukture romanja,14 podobnosti pa 
je ugotavljal tako v kategoriji protagonistov in njihovih motivov kot tudi pri predpogojih za 
posamezno obliko potovanja, praksah na sami poti ter posledicah ob vrnitvi v domače okolje. 
Kot je nakazal že sam avtor, imata torej obe obliki potovanja precej več skupnega kot se zdi na 
prvi pogled. Romanje v Santiago de Compostela je namreč veliko več kot religiozno potovanje, 
prav tako pa nahrbtnikarji ne zadovoljujejo zgolj hedonističnih vzgibov, temveč imajo lahko 
tudi njihove avanture pomembne transformativne in globoko osebne ter psihološke učinke. 
Kot bomo videli v nadaljevanju, je Camino s porastom priljubljenosti v zadnjih desetletjih prav 
tako postal podvržen najrazličnejšim razvojnim strategijam in politikam tako na regionalni in 
nacionalni kot tudi na evropski ravni. Zaradi opaznih sprememb na račun izgradnje trajnejše 
infrastrukture ob poti, od prenočišč in restavracij do pravega izbruha trgovin s spominki, je pot 
deležna tudi vse večjih kritik komercializacije (Castro Fernández 2016; Blom idr. 2016)15 in 
»uprizorjene avtentičnosti« pripadajočih romarskih praks v MacCannellovem smislu (1973). 
Sam vrh ledene gore pa predstavlja Santiago de Compostela kot končni romarski cilj, ki se je 
skozi dvajseto stoletje postopoma razvijal v eno glavnih znamenitosti španske turistične 
industrije ter se do danes prelevil v pravi ikonični prostor (Castro Fernández 2016: 282). V 
naslednjih poglavjih se bom osredotočila na različne vidike romarske poti in njenega razvoja 
ter romarske prakse in motive sodobnih kategorij pohodnikov, ki jih srečamo na poti. 
  
                                                          
14 Mendel je Turnerjevo tridelno strukturo razširil kar na deset faz. Po njegovem modelu s Turnerjevo separacijo 
sovpadata odhod in čas tranzicije. Temu sledita potovanje in prihod na destinacijo, ki tvorita fazo liminalnosti, 
vrnitev in reintegracija pa fazo reagregacije. Po avtorjevem mnenju pa se sam transformativni proces v navezavi 
na strukturo potovanja začne že pred Turnerjevim modelom, tj. s fazama sprejemanja odločitve za odhod in samih 
priprav, ter nadaljuje po njej, tj. s predelavo izkušenj s potovanja ter dolgoročnimi učinki (2010: 295-296). 
15 V navezavi na Camino poleg osnovnih romarskih potreb poteka še vrsta drugih dejavnosti, ki jih zagotavlja 
sodobna romarska ekonomija in so nekoliko manj religioznega značaja. Število raznih dogodkov, festivalov in 
koncertov ob izdatni turistični promociji najbolj naraste v primeru praznovanja svetih let, ko postane meja med 
religioznim in nereligioznim še posebej tanka, v mestno blagajno pa se stečejo ogromne količine denarja. Med 
takšne sta zagotovo sodila tudi koncerta rockovske zasedbe Muse leta 2010 ter glasbene legende Boba Dylana leta 
2004 (Cova idr. 2018: 4). 
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5. KAJ JE CAMINO DE SANTIAGO? 
Poimenovanje Camino se nanaša na romarsko pot oz. sklop poti, ki se prek različnih evropskih 
držav stekajo v romarsko središče na skrajnem severozahodnem delu španske avtonomne regije 
Galicija, tj. mesto Santiago de Compostela, kjer leži poslednje počivališče apostola in svetnika 
Jakoba. Že več kot tisočletje Camino privablja romarje, popotnike, pohodnike, turiste in številne 
druge posameznike, ki jih tja vodijo drugačni motivi. Glede na kategorizacijo zakoncev Turner 
sodi romanje v Santiago de Compostela med srednjeveška romanja, saj je bilo vzpostavljeno 
sredi devetega stoletja (Turner in Turner 1978: 18). Skozi čas je doživljalo svojo usodo in v 
različnih obdobjih zgodovine je priljubljenost poti precej nihala, od začetka enaindvajsetega 
stoletja dalje pa lahko sledimo pravemu preporodu Camina, ki ga oblegajo romarji z 
najrazličnejšimi motivi, saj danes opazno naraščajo tudi nekoliko bolj osebne ali celo mistične 
oblike religioznega izražanja. Z raziskovalnega vidika Camino nudi obilo možnosti za 
preučevanje sobivanja starejših in novih verovanjskih načinov, saj si ritualni prostor tu delijo 
tako organizirana religija kot alternativna duhovnost, ki se je razmahnila v zadnjih desetletjih. 
Posledično se odpira vprašanje, ali gre pri Caminu za religiozno prenovo, posledico 
sekularizacije ali svojevrsten postsekularni trend (Oviedo idr. 2014: 433-434). 
Zaradi domnevno nadnaravnega delovanja in njegove terapevtske vloge, o čemer danes priča 
kopica globoko osebnih pripovedi o izkušnji romanja po Caminu, se v navezavi nanj pogosto 
pojavljajo ezoterične in mistične vrednote ter alternativna poimenovanja, kot npr. la luz de la 
vida oz. življenjska luč (Frey 1998: 122). Te lastnosti naj bi izhajale iz prvinskih zemeljskih sil, 
ki jim je podvržen Camino, saj leži neposredno pod Rimsko cesto in kot tak služi kot metafora 
za potovanje na konec galaksije oz. konec znanega sveta.16 Romarska pot naj bi sovpadala tudi 
s t. i. zmajevimi črtami ali lej linijami, zgoščenimi visokofrekvenčnimi energijskimi silnicami, 
ki povezujejo naš planet s širnim vesoljem. Na tem mestu se duhovna energija ozvezdij torej 
pretaka na Zemljo, zato naj bi bili ljudje na Caminu še zlasti dovzetni za tovrstna nenavadna 
doživetja (MacLaine 2001: 10-11).  
Na konfliktnost predstav o Caminu kaže njegova vloga znotraj rimokatoliške cerkve, ki si še 
vedno prizadeva k ohranjanju dobršne mere institucionalnega nadzora nad potjo in kot edino 
ustrezno romanje priznava zgolj tiste vrste potovanje, ki je v vsej svoji skromnosti in ponižnosti 
usmerjeno k apostolovi grobnici kot končni romarski destinaciji. Glavna posebnost romanja v 
                                                          
16 Izraz se na tem mestu nanaša na galaksijo Rimska cesta, deloma pa Camino sovpada tudi s trgovsko potjo iz 
rimskega obdobja, ki je nosila taisto ime zaradi svetlobe zvezd, ki je trgovcem v nočnem času omogočala 
orientacijo (Gregorač 2015: 208-209). 
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Santiago de Compostela je namreč karseda avtentično romanje po srednjeveškem zgledu in še 
danes med obiskovalci te poti prevladujejo tisti, ki pot v celoti ali vsaj deloma prehodijo peš. O 
nesporni kulturni in dediščinski vrednosti Camina priča tudi vrsta pravnih mehanizmov s strani 
mednarodne skupnosti, kot je npr. vpis v dediščinski register Organizacije Združenih narodov 
za izobraževanje, znanost in kulturo (v nadaljevanju UNESCO) ter nekaterih drugih 
mednarodnih institucij, katerih osnovno poslanstvo je varstvo in obnova same poti kot tudi 
pripadajoče romarske infrastrukture ter drugih arhitekturnih in umetnostnih znamenitosti 
(Gregorač 2015: 209; Rabe 2013: 27; Roseman 2004: 78). 
5.1. Camino de Santiago v Evropi 
Kot že rečeno, v Santiago de Compostela po kopnem in morju prek Evrope ne vodi zgolj ena, 
temveč cela mreža Jakobovih romarskih poti, ki se je izoblikovala tekom stoletij potovanj k 
apostolovi grobnici. Srednjeveški romarji so se v Galicijo zgrinjali od vsepovsod, sčasoma pa 
so na najugodnejših predelih z izgradnjo mostov in zavetišč izoblikovali in utrdili nekaj glavnih 
poti, ki so se ohranile vse do danes (Vinčec 2007: 12). Med sodobnimi romarji je bilo zanimanje 
za romanje sprva omejeno le na španski del poti, v zadnjem času pa se je situacija precej 
spremenila. Če je bilo še pred dvema desetletjema popolnoma jasno, za katero pot gre, danes 
omembi te romarske poti praviloma najprej sledi vprašanje, o katerem Caminu teče beseda. Kot 
bo pokazala nadaljnja analiza, pa tovrstna razširitev Jakobove poti ni nujno vedno tudi 
zgodovinsko utemeljena. 
5.1.1. Španija in Portugalska 
Najbolj prepoznaven in še danes najbolj oblegan del Jakobove poti, ki se vije od mesta Saint-
Jean-Pied-de-Port na francoski strani Pirenejev prek celotne severne Španije, je že omenjeni 
Camino Francés oz. francoska pot, ki v razdaljo meri kar osemsto kilometrov. Obenem gre za 
sklepni del Jakobove poti, saj vodi vse do končnega cilja v Santiagu de Compostela. Ta del poti 
nekateri imenujejo tudi Camino par excellence, saj so vse ostale poti zgolj njegove različice.17 
Prek Pirenejev vodi še alternativna pot, tj. Camino Aragonés (slo. aragonska pot) z izhodiščem 
na prelazu Somport, ki se v mestu Puente la Reina združi s traso francoske poti (Rabe 2013: 
30). Vzporedno s francosko potjo vse od Baskije in vzdolž severne španske obale poteka še 
Camino del Norte (slo. severna pot), ki je geografsko precej bolj razgibana od drugih poti in je 
zato primerna za kondicijsko nekoliko bolje pripravljene pohodnike. Za eno najbolj zahtevnih 
                                                          
17 Ker sem med svojim bivanjem v Španiji tudi sama prehodila Camino Francés, pri obravnavi fizične romarske 
poti izhajam predvsem iz njene izkušnje, v širšem konceptualnem smislu pa se analiza nanaša na celotno mrežo. 
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tras velja še Camino Primitivo (slo. prvotna pot), ki začenši v mestu Oviedo romarja vodi po 
izrazito hribovitem terenu s konstantnimi višinskimi izzivi. Najdaljša Jakobova pot prek 
Španije pa je Via de la Plata (slo. srebrna pot), ki se razteza na razdalji dobrih tisoč kilometrov 
od Seville v španski Andaluziji prek osrednjega dela države do Galicije (Camino Ways 2019). 
Nadalje ponuja Camino Inglés (slo. angleška pot) dve možni izhodiščni točki, tj. pristaniški 
mesti A Coruña in Ferrol. Tradicionalno so se po izkrcanju na Iberskem polotoku te poti 
posluževali predvsem angleški in irski romarji, danes pa se je uveljavila kot priljubljena končna 
točka romarjev, ki nadaljujejo pot iz Santiaga de Compostela. Status enega od podaljškov poti 
uživa tudi Camino Finisterra/Muxía, ki romarja vodi še do dveh alternativnih končnih ciljev, 
tj. mestec Finisterra in Muxía na obali Atlantskega oceana. Omeniti velja še Camino Portugues, 
ki ga danes tvori bogat sklop Jakobovih poti ob obalnem pasu ter v notranjosti Portugalske, ena 
od teh poti pa poteka tudi prek južne pokrajine Algarve (Camino Ways 2019). 
5.1.2. Francija 
Prek današnje Francije potekajo štiri zgodovinske romarske poti. Via Tolosana (slo. južna pot) 
se začne v Arlesu in mimo Toulousa vodi do pirenejskega prelaza Somport, od koder se 
nadaljuje kot aragonska pot. Ostale tri pa se brez izjeme stekajo v Saint-Jean-Pied-de-Port, kjer 
se poenotijo s traso francoske poti. To so Via Turonensis (slo. tourska pot), ki se začne v Parizu 
in gre mimo Toursa, Via Lemovicensis (slo. limoška pot) z izhodiščem v pomembnem 
romarskem kraju Vézelay, kjer med drugim hranijo tudi relikvije Marije Magdalene, in Via 
Podiensis (slo. puyska pot), ki se začne v mestu Le Puy-en-Velay, kjer stoji eno 
najpomembnejših Marijinih svetišč v Franciji. Glede na razpoložljive pisne vire gre tukaj za 
najstarejšo in hkrati prvo romarsko pot, ki je vodila v Santiago de Compostela. Njena podaljšana 
različica vodi od francoskega mesta Cluny, kjer je v enajstem stoletju nastala znamenita 
benediktinska opatija, ki je pomembno vplivala na tok rimokatoliške zgodovine in s tem tudi 
razvoja Jakobove poti (Vinčec 2007: 13). 
5.1.3. Transnacionalne poti 
V poznejšem srednjem veku sta se izoblikovali dve glavni poti, ki sta vodili iz severne oz. 
vzhodne Evrope. Poljska pot ali Niederstrasse (slo. spodnja pot) vodi od Gdanska prek Kölna 
in Aachna v Nemčiji ter Luksemburga v francoski Reims vse do Pariza, kjer se nadaljuje kot 
tourska pot. Danska pot z izhodiščem v Aarhusu poteka še nekoliko višje, saj na poti v Francijo 
prečka še Nemčijo in Belgijo. Obe poti se združita v kraju Sauveterre-de-Béarn, od koder ju 
loči še približno štirideset kilometrov do izhodišča Camina Francés pod Pireneji, kjer se 
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nazadnje združita z ustaljeno traso francoske poti. T. i. Oberstrasse (slo. zgornja pot) pa gre 
prek južnega dela Nemčije in Švice, kjer povezuje nekatera pomembnejša romarska središča, 
kot so Einsiedeln, Fribourg, Romont in Lausanne. Po prečkanju francoske meje se nazadnje 
priključi južni poti. Glede na veliko število skandinavskih, nizozemskih ter angleških romarjev 
so ti že v srednjem veku vzpostavili tudi vrsto pomorskih poti, ki so vodile v galicijska 
pristanišča, od koder so nato pot proti Santiagu de Compostela nadaljevali peš (Grabow 2010: 
95-97; Vinčec 2007: 13).18 
5.1.4. Slovenija 
Od leta 2000 imamo delujoče prostovoljno in nepridobitno Društvo prijateljev poti svetega 
Jakoba tudi v Sloveniji. Po zgledu sorodnih društev iz drugih evropskih držav sta ga ustanovila 
Metodij in Marjeta Rigler, ki sta v letih 1998 in 1999 traso Camina Francés prepotovala kar 
dvakrat, najprej s kolesom, nato pa še peš. S tem sta postala tudi prva Slovenca moderne dobe, 
ki sta prehodila to pot (Rigler in Rigler 2000: 130). Po izdaji potopisnega pričevanja o njunem 
doživetju leto zatem sta se v družbi prijateljev in prostovoljcev lotila temeljite raziskave pisnih 
virov in raznih dokumentov, dostopnih v Arhivu Republike Slovenije, kot tudi ohranjene 
ljudske poezije in primerov sakralne arhitekture, posvečene svetniku. V raziskavo sta zajela 
tudi druge dosežke srednjeveške kiparske in slikarske umetnosti s sorodno vsebino, da bi na ta 
način lažje poustvarila tradicijo slovenskega romanja v Santiago de Compostela, ki je sicer 
najbolj cvetelo v času med desetim in petnajstim stoletjem (Čuk 2016; Jakobova pot Slovenija 
2013). 
V nadaljnjih letih so člani sestavljali zgodovinsko traso in označevali pot s klasičnimi rumenimi 
puščicami in školjčnimi podobami. Ministrstvo za kulturo je društvu leta 2007 podelilo »status 
društva, ki edino goji tradicijo romarstva in hkrati spoznavanja in popularizacije kulturnih 
spomenikov in naravne dediščine v Sloveniji« (Čuk 2016). S sodelovanjem z društvi iz drugih 
držav želijo njegovi člani opozoriti na obstoj slovenske Jakobove poti tudi v evropskem merilu, 
največji poudarek pa društvo daje povezovanju Slovencev znotraj in zunaj državnih meja v 
navezavi na romarsko pot, s čimer želi ohraniti srednjeveško podobo romanja, ko »je bil 
Camino steber povezovanja in združevanja evropskih ljudstev in držav« (Čuk 2016). 
Slovenski Camino se razteza na približno tristo kilometrov dolgi trasi na treh različnih poteh. 
T. i. deblo Jakobove poti poteka prek Dolenjske in Primorske s pričetkom v Slovenski vasi ob 
                                                          
18 Za več podrobnosti o dediščinskem ter identitetnem pomenu transnacionalnih tokov in medkulturnih izmenjav 
med državami v navezavi na dotično romarsko tradicijo glej Genoni (2016). 
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slovensko-hrvaški meji, od koder se prek Ljubljane postopoma spusti proti meji z Italijo in prek 
Repentabra vodi v Trst. Kasneje sta bili dodani še dve veji, tj. prekmursko-štajerska veja, ki 
vodi od Kobilja do Ljubljane, ter gorenjska veja, ki nadaljuje pot iz Ljubljane na Svete Višarje. 
Od leta 2010 sta za vse romarje dostopna še slovenska romarska listina, ki omogoča pečatenje 
na izbranih točkah poti, ter potrdilo o opravljenem romanju (Jakobova pot Slovenija 2019). S 
tem je postala slovenska romarska pot tudi uradno priznana, kar pomeni začetek uresničevanja 
cilja članov društva, da bo ta »kot deblo drevesa z vejami in listjem, ki bo seglo v sleherno našo 
vas /…/ in spoznavali bomo s pomočjo Jakobove poti našo zgodovino, kulturo, umetnost, ljudi 
in vse to počasi posredovali tudi romarjem in popotnikom iz drugih dežel« (Jakobova pot 
Slovenija 2013). 
5.2. Statistika 
Romarski muzej v Santiagu de Compostela v zadnjih letih izvaja poseben projekt zbiranja 
informacij in dokumentiranja prihoda romarjev v galicijsko romarsko središče v času od 
devetega do druge polovice devetnajstega stoletja. Ne glede na to, da večina vseh romarjev do 
danes ostaja anonimna, kopica arhivskih dokumentov razkriva identiteto mnogih med njimi kot 
tudi njihovih motivov za to potovanje, opise njihovih doživetij na poti, vtise in spoznanja ipd. 
V muzeju nameravajo nadaljevati z zbiranjem teh podatkov ter izsledke raziskave v prihodnje 
tudi javno predstaviti. 
Sodobni romarji so v veliko večji meri podvrženi postopkom vodenja statističnih podatkov o 
udeležencih na poti, kar je v pristojnosti Urada za romarje v Santiagu de Compostela. Ta deluje 
pod institucionalnim okriljem Svete apostolske metropolitanske cerkve svetega Jakoba, tj. 
Santa Apostólica Metropolitana Iglesia (v nadaljevanju S. A. M. I.), statistiko prihodov na 
romarski cilj pa zaposleni vodijo na dnevni, mesečni ter letni ravni (glej Oficina de Acogida al 
Peregrino 2019a). Ker je raziskovalno delo v okviru mojega magistrskega dela potekalo v letu 
2018, bom upoštevala podatke, ki se nanašajo na to leto. Aktualni statistični podatki bodo v 
nadaljevanju služili kot okvir za razumevanje profila sodobnih romarjev na Caminu.19 
Romarjev, ki so bili ob prihodu v Santiago de Compostela upravičeni do izdaje potrdila, je bilo 
tedaj natanko 327.378. Med upoštevanimi sociodemografskimi značilnostmi vseh udeležencev 
so v tej statistiki spol, starost, nacionalna in poklicna pripadnost. Iz navedenih podatkov lahko 
                                                          
19 Navedba vseh statističnih podatkov v nadaljevanju se nanaša na leto 2018 ter izhaja iz evidence izdanih 




opazimo precejšnjo uravnoteženost med spoloma, saj delež žensk (50.35 %) le za las prednjači 
pred moškimi (49.65 %). Romarji so razdeljeni v tri starostne skupine, tj. do trideset, med 
trideset in šestdeset ter nad šestdeset let, pri čemer srednja skupina popolnoma prevladuje 
(54.81 %). Po nacionalnem ključu so v občutni prednosti španski romarji (44.03 %), ki jim 
sledijo predvsem romarji iz drugih delov Evrope in preostalega zahodnega sveta, na samem dnu 
lestvice pa se nahajajo romarji iz azijskih in afriških držav.20 Glede na zaposlitev četrtino vseh 
romarjev zastopajo neopredeljeni uslužbenci, za petami pa so jim študentje ter upokojenci. 
Zanimivo je, da so se profesionalni športniki znašli povsem na zadnjem mestu (0.12 %). 
Drugi del statističnih podatkov pa se nanaša neposredno na Camino, tj. način romanja in motive 
zanj ter vrstni red priljubljenosti posameznih tras in izhodiščnih točk. Iz te evidence je razvidno,  
da se večina romarjev še vedno odloča ravno za Camino Francés (56.88 %). Nekaj manj kot 
tretjina prične z romanjem v mestu Sarria (27.04 %), ki je približno sto kilometrov oddaljeno 
od Santiaga de Compostela, kar ravno še zadostuje za izdajo uradnega potrdila o opravljenem 
romanju, na drugem mestu pa je Saint-Jean-Pied-de-Port (10.05 %). Glede na način daleč 
prevladujejo tisti, ki romajo peš (93.49 %), sledijo jim kolesarji (6.35 %), med preostanek pa 
uvrščamo romarje na konju, prišleke po pomorskih poteh ter gibalno ovirane osebe na 
invalidskem vozičku. Pri navedbi motivov za svoje romanje pa imajo posamezniki na voljo 
zgolj tri možnosti: religiozno-kulturni (47.87 %), zgolj religiozni (42.78 %) ali zgolj kulturni 
oz. nereligiozni (9.35 %). 
5.3. Motivi 
Vprašanje motivov posameznih romarjev na Caminu je v resnici precej bolj pestro, kot je sicer 
razvidno iz zgoraj predstavljenega uradnega statističnega kalupa. Najpogosteje se ti navezujejo 
na prelomne trenutke osebnih kriz in težjih preizkušenj, ki so jim ljudje podvrženi v vsakdanjem 
življenju, na podlagi česar jih je preprosto nemogoče ločevati zgolj na religiozne ali 
nereligiozne. V času raziskave sem sicer naletela tudi na primer sogovornika, ki se je na Camino 
v spremstvu dveh prijateljev odpravil predvsem zaradi avanturistične želje po drugačnem 
načinu preživljanja počitnic, a potem ga je kljub temu lahkotnemu motivu sama romarska 
izkušnja privedla do večjih odločitev, ki so korenito spremenile njegovo tedanjo študijsko in 
                                                          
20 Špancem, ki se nadalje delijo glede na pripadajočo avtonomno skupnost, sledijo romarji iz drugih držav po 
naslednjem vrstnem redu: Italija, Nemčija, Združene države Amerike, Portugalska, Francija, Združeno kraljestvo, 
Irska, Južna Koreja, Brazilija, Avstralija, Kanada, Poljska, Nizozemska in Mehika. Nadaljnji seznam sledi 
začetnemu trendu evropskih in latinskoameriških držav, medtem ko visoko uvrščena Južna Koreja predstavlja 
izjemo med azijskimi državami. Slovenija je s 708 romarji, kar znaša 0.22 % delež vseh romarjev, v tej statistiki 
zasedla 36. mesto. 
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nadaljnjo življenjsko pot. Drug sogovornik pa je sprejetje odločitve za svoje romanje povzel z 
naslednjimi besedami:  
Nihče se na Camino ne odpravi zgolj za zabavo in ker je v njegovem življenju preprosto vse v 
redu. Resnica je ravno obratna in kljub izrazito družabnemu vidiku Camina se na poti vsak znajde 
sam s seboj in razlogi, ki so ga tja pripeljali. Tudi sam sem med hojo po Caminu Francés našel 
odgovore, po katere sem prišel, Camino del Norte pa hranim za naslednjič, ko bo moje življenje 
spet v dreku. 
Med svojim potovanjem prek Španije sem se srečala s številnimi zgodbami, ki so razkrile večje 
življenjske prelomnice, ki so se jih tako religiozni kot tudi nereligiozni posamezniki odločili 
obeležiti z romanjem po Caminu. Motivi se medsebojno močno razlikujejo. Spoznala sem 
gospo iz Velike Britanije, ki je začutila potrebo po romanju k svetemu Jakobu, ker je pred 
kratkim prebolela hujšo bolezen. Na ta način je želela izraziti hvaležnost Bogu, da je uspešno 
prestala to težko preizkušnjo, zato je bilo njeno romanje predvsem versko naravnano.  
Edini slovenski romar, na katerega sva s sopotnikom naletela tekom celotne poti, je imel prav 
tako zanimivo in pretresljivo zgodbo, ki je botrovala njegovim pohodniškim podvigom in jo je 
bil pripravljen deliti z nama ob našem enkratnem snidenju. Pred nekaj leti je bil udeležen v hudi 
prometni nesreči, po kateri je več tednov preživel v komi, njegova usoda pa je bila iz dneva v 
dan bolj negotova. Na veliko presenečenje vseh se je njegovo stanje nenadoma pričelo 
skokovito izboljševati, kar je bilo v nasprotju z napovedmi medicinske stroke, ki je zaradi težjih 
poškodb predvidela trajno ohromelost celotnega telesa. Ko je po več mesecih shodil, je to zanj 
pomenilo čudež. Ker ni veren, pa to ni bil čudež v religioznem smislu. Njegova romanja tako 
niso religiozno pogojena, prav tako ne izhajajo iz zanimanja nad kulturo ali zgodovino, temveč 
se nanje podaja preprosto zato, ker lahko hodi. Ko sva ga srečala, je to bila že njegova tretja 
Jakobova pot, ki jo je prehodil v tem letu. Iz prikritega strahu, da bi mu bila ta možnost spet 
odvzeta, se na vsakokratni poti osredotoča zgolj na hojo, pri čemer ga nič ne more zaustaviti, 
da bi izpolnil svojo vsakodnevno mero petdesetih do šestdesetih kilometrov. V neverjetnem 
valu energije in zanosa je romarje in naselja za seboj puščal kot za stavo. V primeru, da cilj 
doseže pred predvidenim datumom, pa si preprosto priskrbi vozovnico za predčasen odhod 
domov. 
Osebna stiska je bila povod tudi za odhod na Camino v primeru sogovornice, ki se je za prvo 
romanje po Jakobovi poti precej impulzivno odločila le nekaj dni zatem, ko jo je zapustil prvi 
fant, spet drugi romar pa se je kot velik ljubitelj narave in navdušenec nad pohodništvom na 
romanje podal v mesecih pred podpisom pogodbe za prvo resno zaposlitev, deloma na podlagi 
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občutka o pomembnem prehodu v njegovem življenju, deloma pa tudi iz bojazni, da prav na 
račun delovnih obveznosti v prihodnosti ne bo več imel časa za tovrsten podvig. Njegovo 
predvidevanje je potrdila zgodba italijanskega romarja, ki si je že več desetletij želel na Camino, 
vendar mu služba tega nikakor ni dopuščala. Ko je bil zaradi zapletenih birokratskih postopkov 
ob zamenjavi delovnega mesta znotraj svojega podjetja končno upravičen do meseca dni 
dopusta, je to razumel kot znamenje in priložnost nemudoma izkoristil, njegovo navdušenje pa 
ga je gnalo v tolikšni meri, da je po težavnih začetkih vsak dan v povprečju napredoval za 
zavidljivih štirideset kilometrov. 
Zlasti med pripovedmi upokojencev je veliko takšnih, ki potrjujejo, da nekateri na to priložnost 
čakajo vse življenje, zaradi česar ima njihovo romanje še toliko večjo vrednost in močan 
čustveni naboj. Kanadski par iz Québeca, ki sva ga srečala, je le eden izmed mnogih, ki je svoja 
upokojenska leta nameraval v polnosti izkoristiti za potovanja in nova doživetja. Po lastnih 
besedah sta se tekom življenja in vzgajanja družine dovolj razdajala pritiskom družbenih norm 
in pričakovanj. Menila sta, da je končno zanju napočil čas, da v sadovih svojega dela tudi 
uživata. Na moje vprašanje, zakaj sta se odločila ravno za Camino, ki se lahko v določenih 
trenutkih prelevi tudi v nekoliko napornejše počitnice, je žena z nasmeškom odgovorila, zakaj 
pa ne, in mi s tem nemudoma zaprla usta. Tudi nekoliko bolj zadržani romarji, ki svoje osebne 
zgodbe raje zadržijo zase, pa niso ostajali ravnodušni do transformativne narave same hoje po 
Caminu in so tako pogosto izpostavljali priložnost za poglabljanje vase, sprejemanje 
pomembnih odločitev in refleksijo lastnega življenja, ki jo omogoča taka pot. Nenazadnje sem 
se ob zaključevanju študija tudi sama znašla na Caminu ravno na eni od največjih prelomnic v 
svojem življenju. 
5.4. Virtualno romanje 
S pojmom virtualnega romanja sem se prvič pobliže seznanila med branjem uvodnega sestavka 
v novejšo izdajo monografije zakoncev Turner, ki jo je napisala ameriška teologinja Deborah 
Ross (2011). Avtorica se je osredotočila na vpliv sodobnih procesov migracij, globalizacije ter 
razvoja digitalne tehnologije na spremenjene družbene in ekonomske vzorce, kar neizbežno 
sproža tudi spremembe v tradicionalnih romarskih praksah. Kot je poudarila, je naraščajoča 
spletna komunikacija eden od glavnih učinkov globalizacije. Digitalni obrat, ki smo mu bili 
priča v zadnjih desetletjih, je namreč dodobra preoblikoval načine dokumentiranja romarske 
izkušnje, zlasti v smislu olajšanja postopkov arhiviranja tovrstne dediščine. Zaradi dostopnosti 
digitalne tehnologije tako lahko danes posamezniki svojo izkušnjo na spletu objavljajo v obliki 
osebnih dnevnikov oz. blogov, ki omogočajo fascinantno obliko pripovedi z vsakodnevnim 
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poročanjem o doživljanju romarja na poti (Ross 2011). Navkljub vsemu pa je Rossova zvesta 
teoriji Victorja in Edith Turner, ki naj bi ostala v interpretaciji romanja aktualna tudi v digitalni 
dobi, saj so virtualna romanja na podlagi prostovoljne udeležbe šolski primer liminoidnega 
pojava, iz katerega izhajata virtualna forma antistrukture in globalni communitas. Po njenem 
mnenju namreč družbena omrežja, npr. Facebook in Twitter, med udeleženci romanja in 
ostalimi uporabniki vzpostavljajo občutek communitasa že zgolj na podlagi virtualne izkušnje, 
pri kateri zaradi dostopnosti informacij ni nujna tudi fizična udeležba na romanju (xlvii-xlviii). 
Vznik fenomena virtualnega romanja svojevrstno potrjuje, da romanje v novih političnih, 
ekonomskih in družbenih okvirih nadalje ostaja priljubljena človeška dejavnost. Rossova je 
svojo analizo sicer umestila v globalni kontekst romarskih praks ter se podrobneje osredotočila 
na islamski hajj ter tovrstne spletne prakse v okvirih hinduizma (2011: xlviii). Na račun 
sodobne digitalne kulture pa je z druge strani mogoče videti tudi porast najrazličnejših spletnih 
vsebin v navezavi na Camino, ki je prav tako podvržen novim oblikam pisnih in vizualnih 
reprezentacij poti. Mednje sodijo razni blogi, forumi ter spletne novice in drugi spletni portali, 
ki so namenjeni informiranju uporabnikov in zajemajo številne podrobnosti o nastanku, razvoju 
ter samem poteku Jakobove poti oz. vseh njenih uradno priznanih različic. Nadalje predstavljajo 
platformo za izmenjavo izkušenj med tistimi, ki so pot že prehodili ter deljenju koristnih 
napotkov tistim, ki se na to šele pripravljajo. V ta namen je bila osnovana vrsta domačih 
(Jakobova pot Slovenija 2013; Mladifest 2019; Popotniško združenje Slovenije 2016) in tujih 
(Camino Ways 2019; Follow the Camino 2019; Outside 2019; Pilgrim 2019; Santiago Ways 
2019; Stingy Nomads 2016) spletnih medijev, v pomoč uporabnikom pa so tudi razni spletni 
portali, kot je Wikiloc (2006), ter sorodni programi in mobilne aplikacije, ki omogočajo 
vnaprejšnje načrtovanje itinerarja po romarskih poteh Camina. Za vse omenjene spletne vire 
lahko rečemo, da ne zgolj širijo informacije, temveč tudi pomembno prispevajo k oblikovanju 
romarske skupnosti in tega novega sodobnega fenomena, ne ozirajoč se na meje nacionalne ali 
katerekoli druge pripadnosti. 
Odmevna romanja, kakršno je Camino, so privlačna tudi za ustvarjalce iz sveta filmske in 
književne umetnosti, ki prav tako prispevajo k oblikovanju virtualnega romarskega sveta. To 
dokazujejo mnoge svetovne književne in filmske uspešnice ter televizijski dokumentarni filmi, 
kot je npr. film The Way, ki je prav gotovo pomembno prispeval k njegovi popularnosti in 
mednarodni prepoznavnosti.21 Kar se tiče književnih del, se je v preteklosti že relativno zgodaj 
                                                          
21 Celovečerni film iz leta 2010 se osredotoča na izkušnjo starejšega ameriškega romarja, ki odpotuje v Španijo, 
da bi prevzel posmrtne ostanke svojega odtujenega sina, ki se je smrtno ponesrečil na Caminu, ter se nazadnje 
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pojavila težnja k beleženju romarskih izkušenj in praks,22 v zadnjem obdobju pa sta se romarski 
žanr in z njim tudi priljubljenost romanja razcvetela predvsem na račun novodobniških avtorjev, 
med katerimi vsekakor prednjači brazilski pisatelj Paulo Coelho. V svojem književnem prvencu 
iz leta 1987, ki je v slovenskem prevodu izšel kot Magov dnevnik (2012), je avtor opisal 
avtobiografsko izkušnjo romanja po Caminu, pri čemer je v ospredje postavil notranje 
potovanje romarja. Sam se je sredi osemdesetih let na pot podal z namenom, da bi opravil ritual, 
ki ga je od njega zahtevalo članstvo znotraj manjšega katoliškega reda pod imenom Regnus 
Agnus Mundi. Monografija, ki odseva njegovo duhovno iskanje, je negativno uperjena proti 
institucionalizirani obliki religije in ubogljivemu sprejemanju ukazov, ki jih je avtor označil za 
naravnost absurdne, obenem pa prepojena z ezoteričnimi in mističnimi elementi, od prepleta 
preteklosti in sedanjosti ter nezadovoljstva nad zahodnim kulturnim okoljem do alternativnih 
terapevtskih praks, na račun katerih se protagonist razvije v duhovno izpopolnjeno bitje. Sam 
se je namreč na romanje po navodilih svojega učitelja podal v spremstvu vodnika, ki ga je med 
potjo seznanil z vrsto vaj in spretnosti za urjenje svojega duha. Nekatere med njimi je Coelho 
tudi vključil v svojo pripoved, zato je celotna monografija zastavljena kot neke vrste vodič za 
osebnostno rast in iskanje lastne življenjske poti. Zaradi skrajnega populizma je bil Coelho 
precej negativno sprejet med akademskimi avtorji, kljub temu pa ga je delo izstrelilo naravnost 
med književne zvezdnike sodobnega časa ter hkrati pripomoglo k skokovitemu porastu 
priljubljenosti romanja.23 
Na podoben način je v svoji avtobiografski zgodbi Camino opisovala tudi slavna ameriška 
filmska igralka Shirley MacLaine (2001). Njena globoko osebna izpoved o lastnih strahovih in 
psihofizičnih naporih, ki jim je bila podvržena tekom svojega romanja in so nazadnje privedli 
do dramatične osebne transformacije, je bralce po svetu prav tako spodbudila k romanju. Videti 
je, da je v tovrstnih umetniških in avtobiografskih reprezentacijah Camina religiozni aspekt 
stopil v ozadje, saj ga je nadomestil fokus na osebni rasti, notranjem potovanju in (re)kreaciji 
lastne identitete ter vlogi občutka skupne pripadnosti in medsebojne pomoči (Rasch 2016: 194-
                                                          
odloči v njegovem imenu dokončati romanje v Santiago de Compostela. Film, v katerem je glavno vlogo odigral 
slavni igralec Martin Sheen, sodi med najodmevnejše filmske uprizoritve te romarske poti (Estevez 2010). 
22 Codex Calixtinus iz dvanajstega stoletja, ki bo podrobneje predstavljen v nadaljevanju, predstavlja najzgodnejši 
romarski vodič po Caminu, ki so mu po navedbah santiaškega muzeja sledila še druga sorodna dela: Die Walfart 
und Strass zu Sant Jacob, ki ga je po koncu romanja v petnajstem stoletju izdal Herman Künig von Vach in je 
služil kot vodič; Viaggio in Ponente a San Giacomo di Galiia e Finisterrae Domenica Laffija, ki je sredi 
sedemnajstega stoletja pot prehodil trikrat; Voyage a St. Jacques de Compostelle, ki ga je po svojem romanju leta 
1726 napisal Francoz Guillaume Manier; Viaggio da Napoli a San Giacomo di Galizia, v katerih je svoje 
doživljanje romanj v Santiago de Compostela v letih 1743 ter 1745 opisoval italijanski avtor Nicola Albani. 
23 Za podrobnejšo analizo monografije Paula Coelha in dveh sorodnih del s tematiko samospoznavanja, duhovnega 
zdravljenja ter upora globalizaciji v navezavi na sodobne reprezentacije romarske poti ter vzpostavljanja novih 
načinov identifikacij posameznika glej Rasch (2016). 
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195). Kljub globoki akademski vrzeli na področju romanja pa je vsaj v navezavi na Camino 
zelo pogosto tudi pisanje o lastni izkušnji dotične romarske poti. To med drugim dokazuje tudi 
množica potopisnih in izpovednih del slovenskih avtorjev (Brumec 2016; Djura Jelenko in 
Jelenko 2010; Klug 2018; Lepej Bašelj 2009; Močnik 2009; Novak 2004; Sluga 2017; 
Steblovnik 2010; Škarja 2017). 
5.5. Temeljni pojmi 
V sledečem razdelku pojasnjujem temeljne pojme, ki jih bom v navezavi na obravnavano 
romarsko pot uporabljala skozi celotno magistrsko delo. Razlaga nekaterih drugih uporabljenih 
španskih izrazov je smiselno vključena sproti v besedilu. 
Romar 
Pri poskusih definiranja tega pojma avtorji najpogosteje izhajajo iz Dantejeve dvojne 
opredelitve, po kateri je v širšem smislu »romar vsakdo, ki se nahaja zunaj meja svoje 
domovine,« v ožjem smislu pa »smatramo za romarja le tistega, ki potuje k Svetemu Jakobu, 
ali se od tam vrača« (Alighieri 1956: 103). V svojem magistrskem delu se za poimenovanje 
udeležencev obravnavane romarske poti tudi sama poslužujem izraza romar.24 Gregorač (2005: 
217) je v svoji analizi romanja in identitetnih procesov na Caminu pri sklicevanju na socialne 
reprezentacije ljudi med romanjem uporabil izraz Romar, ki si ga bom izposodila v posameznih 
delih. Njegova analogija z Lacanovim konceptom Drugega je namerna, nanaša pa se na socialni 
konstrukt Camina, torej na razne mite in legende v navezavi na pot ter njen zgodovinski razvoj 
v okviru krščanstva, na podlagi česar nastopa »kot Drugi, kot nevidni in nezavedni označevalec 
romarja« oz. subjektivnih predstav vsakega posameznika (2005: 217). V španskem okolju 
naslavljajo udeležence Camina z izrazom peregrino (slo. romar), glede na porast oblik romanja 
pa so se v zadnjem času razširila tudi nekatera alternativna poimenovanja, kot npr. bicigrino za 
romarja-kolesarja ali turigrino za romarja-turista (Dunn 2016: 34). Sklicujoč se predvsem na 
religiozno motivirane romarje bom na posameznih mestih zanje uporabila slovensko 
sopomenko božjepotnik. 
Credencial 
Španski izraz credencial se nanaša na glavno sredstvo identifikacije romarja na Caminu, 
imenovano tudi romarska listina ali romarski potni list, ki ga vsak posameznik prejme pred 
                                                          
24 Vsa poimenovanja, izražena v moški slovnični obliki, se nanašajo tako na moški kot ženski spol. 
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začetkom svojega romanja. Dokument je namenjen zbiranju žigov na posameznih etapah 
romarske poti in bo tekom dela podrobneje predstavljen. 
Compostela 
Compostela ali potrdilo o opravljenem romanju je še en temeljni dokument, ki ga posameznik 
prejme na Caminu, in sicer ob prihodu v Santiago de Compostela. Izdaja uradnih compostel 
poteka v skladu s strogimi navodili S. A. M. I. v okviru pristojnega romarskega urada. Tudi 
temu dokumentu bom namenila več pozornosti v enem izmed sledečih poglavij. 
Sveto leto 
Sveto leto ali año santo jacobeo v španskem oz. xacobeo v galeškem jeziku je vsako leto, v 
katerem dan, ko v katoliški verski tradiciji goduje sveti Jakob, tj. 25. julij, pade na nedeljo. To 
se v sosledju zgodi vsakih 6, 5, 6 in 11 let. Zadnje sveto leto je bilo leta 2010, prihodnje pa bo 
leta 2021, za katerega so v Santiagu de Compostela priprave že v polnem teku. Ob svetem letu 
se namreč število romarjev še poveča, saj imajo ob tej priložnosti možnost v osrednjo mestno 
katedralo vstopiti skozi t. i. sveta vrata. Zapis o uvedbi svetega leta je ohranjen v buli Regis 
Aeterni papeža Aleksandra III. iz leta 1179 (glej Oficina de Acogida al Peregrino 2019d). 
Popolni odpustek 
Papež Kalist II. je leta 1122 romarskemu središču Santiago de Compostela omogočil, da 
zagotovi popolno odvezo grehov vsakomur, ki tamkajšnje svetišče apostola obišče na sveto 
leto. Popolni odpustek, znan tudi kot jubilej, je v kontekstu rimokatoliške doktrine povezan s 
svetim zakramentom pokore, posamezniku pa omogoča popoln izbris vseh dotedanjih grešnih 
dejanj. Na spletni strani romarskega urada so še danes dostopna navodila vernikom, kako doseči 
popolni odpustek, za kar je potrebno obiskati svetišče z apostolovo grobnico, opraviti spoved 
ter se nazadnje še udeležiti bogoslužja v katedrali. Informacije nato bralca preusmerijo k 
nekaterim drugim virom, v katerih so predstavljeni še drugi postopki, s katerimi lahko na 
drugačen način in neodvisno od praznovanja tovrstnih svetih let doseže popolno odvezo (glej 




6. CAMINO DE SANTIAGO OD NEKOČ DO DANES 
Elías Valiña Sampedro, eden od velikih duhovnih spodbudnikov krščanskega romanja iz druge 
polovice dvajsetega stoletja, je Camino poimenoval za evropski socialni fenomen, ki je v 
prejšnjem stoletju doživel preporod in nič več naj ne bi moglo zadržati njegovih nadaljnjih 
uspehov (Frey 1998: 14). Do danes se je Camino razvil v eno največjih svetovnih romarskih 
poti, ki je skozi čas v veliki meri služila ne le posameznim romarjem v iskanju odrešitve na 
poti, temveč tudi ekonomskim interesom rimokatoliške cerkve ter pomembno sooblikovala 
politiko državnih oblasti. Do konca dvajsetega stoletja je bil namreč Camino deležen pozornosti 
tako s strani katolikov kot tudi galicijskih regionalistov, španskih nacionalistov ter novega 
evropskega političnega vodstva, ki so si vsi brez izjeme prilaščali to pot in z njo povezan lik 
svetega Jakoba kot del svoje dediščine in se razglašali za njenega upravičenega naslednika 
(Frey 1998: 67; Pack 2010: 343; Talbot 2016: 36). Institucija Camina namreč ni zgolj eden od 
pomembnih evropskih krščanskih spomenikov, ampak enako pomembno predstavlja tudi enega 
od perspektivnih označevalcev današnjega evropskega političnega in kulturnega prostora. Za 
lažjo ponazoritev njenih sodobnih simbolnih pomenov zajema to poglavje izčrpen zgodovinski 
pregled njenega razvoja in s tem povezanega postopnega nastajanja evropskega turističnega in 
kulturnega središča, v kakršnega se je iz skromnega romarskega kraja tekom dolgih stoletij 
razvil Santiago de Compostela. 
6.1. Tri podobe svetega Jakoba 
Današnja romarska pot oz. sklop poti pod imenom Camino izhaja iz srednjeveške krščanske 
romarske tradicije in je tesno povezana s čaščenjem grobnice apostola in svetnika Jakoba, 
znanega tudi pod imenom Jakob starejši oz. Jakob Veliki.25 Zgodba o svetem Jakobu odpira 
vrsto zgodovinskih vprašanj, zato se je skozi čas okrog njegovega delovanja spletla množica 
legend, religioznih kultov in političnih intrig. Gre namreč za enega najbolj populariziranih in 
raznoliko predstavljenih figur krščanske ikonografije. Različni vidiki njegove osebnosti so se 
namreč ustvarjali tekom časa glede na vsakokratne aktualne religijske in politične razmere, zato 
ga danes poznamo tako v podobi apostola in romarja kot tudi bojevnika. Danes je najbolj 
prepoznaven v vlogi apostola (špa. Santiago apóstol) in tudi v svojih najzgodnejših 
reprezentacijah je navadno opremljen s tipičnimi apostolskimi atributi, med katere sodijo tunika 
in ogrinjalo, Sveto pismo in preprosti sandali, še pogosteje pa ga vidimo brez obuval. V tej 
                                                          
25 Obe poimenovanji sta nastali zaradi lažjega razločevanja med dvema apostoloma z imenom Jakob, tj. Jakobom 
mlajšim in starejšim (Velikim) (Gregorač 2005: 207). 
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podobi se najpogosteje pojavlja tudi v različnih kiparskih in slikarskih upodobitvah ter opisih 
v besedilih, ki jih najdemo v njegovem osrednjem svetišču v Santiagu de Compostela (Frey 
1998: 8; Gregorač 2005: 207).26 
Iz Apostolskih del in evangelijev zvemo, da je bil Jakob, preden je postal apostol, sin ribiškega 
mogotca Zebedeja in Salome, sestre Jezusove mame Marije. Skupaj z bratom, prav tako 
apostolom Janezom (Evangelistom) se je preživljal z ribarjenjem na obalah Galilejskega jezera, 
kjer ju je nekega dne tudi našel Jezus ter ju poklical k sebi. Zaradi njune impulzivnosti in 
robatosti jima je že kmalu nadel vzdevek Boanerges oz. sinova groma.27 Brata sta ob Jezusovem 
prihodu k jezeru nemudoma odvrgla svoje mreže, se odzvala na njegov klic ter tako postala ena 
izmed njegovih prvih učencev. Jakob Veliki je sicer znan kot četrti Jezusov apostol, po 
pričevanjih pa naj bi šlo za enega njegovih najljubših učencev, ki je skupaj z Janezom in 
apostolom Petrom prisostvoval pri vseh prelomnih trenutkih učiteljevega delovanja, kot je bila 
npr. Jezusova spremenitev na gori in njegova agonija v jeruzalemskem vrtu Getsemani pred 
križanjem. Kot je nadalje izpričano v Apostolskih delih, je bil Jakob obglavljen v Jeruzalemu 
po ukazu tedanjega judejskega kralja Heroda Agripe I., s čimer je postal prvi mučenec po 
Kristusu znotraj krščanske tradicije. Dogodek naj bi se domnevno zgodil na veliko noč med 
letoma 42 in 44, viri pa najpogosteje navajajo splošno uveljavljeno letnico 44 (Frey 1998: 8-9; 
Grabow 2010: 94; Gregorač 2005: 207-208; Xunta de Galicia 2012). 
Jakobova smrt je bila povod za nastanek številnih legend o nadaljnji usodi njegovih posmrtnih 
ostankov. Tem je skupno le dejstvo, da kralj ni dovolil njegovega pokopa, ob čemer se poraja 
vprašanje, kako so njegovi posmrtni ostanki sploh zašli v Španijo. Pred svojim križanjem naj 
bi Jezus razdelil do tedaj znani svet med apostole in tako naj bi vsakemu izmed njih pripadalo 
pokristjanjevanje posamezne regije. Jakob se je v skladu s to legendo usmeril proti zahodu, in 
sicer do tedanjega »konca sveta«, tj. finis terrae oz. današnjega kraja Finisterra na zahodni obali 
španske Galicije ob Atlantiku. V evangelijih sicer v kontekstu njegove smrti in posmrtnih 
ostankov Iberski polotok ni omenjen, vendar naj bi po ohranjenih dokumentih, datiranih med 
šesto in deveto stoletje, Jakob v Galiciji in nekaterih drugih predelih današnje Španije res 
                                                          
26 Tudi romarski muzej v Santiagu de Compostela navaja nekaj tovrstnih upodobitev, kot so npr. njegova podoba 
med cipresami na južni strani središča (špa. Platerías), sedeča skulptura na okenskem križu osrednjega vhoda (špa. 
Pórtico de la Gloria), tak pa je tudi svetnikov kip v osrednji ladji katedrale. Pogosto pa je sveti Jakob upodobljen 
tudi med podarjanjem blagoslova. 
27 Brata sta si med drugim samoiniciativno jemala pravico biti ves čas ob Jezusu na njegovi desnici in levici, njuna 
predrznost in pogosta jeznoritost pa je bila tudi z Jezusove strani nekajkrat deležna lekcij o usmiljenosti in 
ponižnosti (Frey 1998: 8-9). 
50 
 
oznanjal evangelij med letoma 33 in 42 (Grabow 2010: 94; Gregorač 2005: 207; Xunta de 
Galicia 2012). 
Kot se je mogoče poučiti v romarskem muzeju v Santiagu de Compostela, je apostol Jakob po 
premostitvi začetnih težav okrog sebe zbral sedem učencev, znanih kot sedem apostolskih mož, 
ki so nadaljevali z delom tudi po njegovem odhodu, saj se je po vsaj delno doseženem uspehu 
sam zopet vrnil v Palestino in nadaljeval s širjenjem krščanske vere v Judeji in Samariji.28 
Zgodbe o prenosu Jakobovih posmrtnih ostankov iz Jeruzalema na Iberski polotok po njegovi 
mučeniški smrti, tj. translatio, so se začele širiti od šestega stoletja dalje v skladu s takrat 
splošno uveljavljenim prepričanjem, da so bili Jezusovi apostoli pokopani na kraju svojega 
delovanja in oznanjanja vere. 
Po enem od pričevanj so od druge polovice prvega stoletja dalje njegovo okostje hranili v 
samostanu svete Katarine na biblični gori Sinaj, od koder je bilo v osmem stoletju prenešeno v 
Španijo. Kot zatrjuje drugo legendarno izročilo, sta že v noči po Jakobovi usmrtitvi njegovo 
truplo ukradla njegova zvesta učenca Teodor in Atanazij ter ga v marmornatem sarkofagu v 
kraju Jaffa naložila na mistični čoln brez jader in vesel, ki ga je morski tok zanesel naravnost 
do pristanišča tedanje rimske province Iria Flavia na galicijski obali v neposredni bližini 
današnjega Santiaga de Compostele, kjer se je ob stiku z njegovimi relikvijami v nadaljevanju 
zgodila cela vrsta čudežev (Frey 1998: 9; Gregorač 2005: 207; Roseman 2004: 75; Xunta de 
Galicia 2012). Učenca sta nato za možnost pokopa zaprosila tamkajšnjo pogansko kraljico 
Lupo, a ju je ta, namesto da bi jima to odobrila, dala privesti pred rimskega odposlanca. Ta ju 
je vrgel v zapor, od koder ju je nato osvobodil angel. Kraljica Lupa ju je nadalje skušala 
onemogočiti pri pokopu Jakobovih posmrtnih ostankov, tokrat z zvijačo. Tako ju je poslala na 
goro Ilcino, kjer naj bi si priskrbela vola za pomoč pri prenašanju trupla, voli pa so bili v resnici 
podivjani biki, namenjeni uprizarjanju bikoborb. Toda ob prisotnosti svetnikovega trupla so 
podivjani biki nemudoma postali čudežno krotki. Ta gora je potem postala znana pod imenom 
Sveti vrh (špa. Pico Sacro), kraljica Lupa pa se je nazadnje spreobrnila v krščansko vero ter 
odobrila Teodorjevo in Atanazijevo prošnjo, ki sta nato posmrtne ostanke Jakoba zakopala na 
neznanem kraju sredi gozda (Gregorač 2005: 207-208; Roseman 2004: 76). 
                                                          
28 Po enem od izročil, ki ga je opisala Freyjeva (1998: 9), se je Jakobu med vrnitvijo domov na bregu reke Ebro v 
Zaragozi prikazala Devica Marija, ki je v rokah nosila steber iz poldragega kamna jaspisa. Ta zgodba je apostolovi 
misiji zagotovila še dodatno simbolno kot tudi dejansko podporo, na njeni podlagi pa je tam vzniknilo tudi novo 
krščansko svetišče, ki ga spremlja kult čaščenja Naše gospe od stebra (špa. La Virgen del Pilar). Mimo tega kraja 
danes vodi tudi eden od krakov Jakobovih romarskih poti, ki se v Logroñu priključi trasi Camina Francés. 
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Grob apostola Jakoba je ostal neznan vse do devetega stoletja, prav tako pa so tudi zgodbe o 
njegovi najdbi plod pestre mešanice zgodovinskih izročil in legend. Odkril naj bi ga puščavnik 
Pelayo. Legenda pravi, da je nad odročnim delom galicijskega gozda uzrl nenavadno svetlobo, 
ki je spominjala na meteorski dež. Po nekaterih virih naj bi ta blišč spremljala še glasba in 
prikazovanje angela ter s tem naznanjala prisotnost svetnikovega groba. Pelayo je o dogajanju 
obvestil lokalnega škofa Teodomira, ki je po temeljiti preiskavi območja odkril kamniti grob z 
okostji treh mož in ta kraj razglasil za avtentično grobnico s posmrtnimi ostanki Jakoba 
Velikega in njegovih dveh učencev. Njegovo dejanje, ki ga je v imenu rimokatoliške cerkve 
potrdil tudi papež Leon III., je pomenilo ključni mejnik v prisotnosti mučeniško umrlega 
svetnika Jakoba na Iberskem polotoku. Cerkev je že tako bila v srednjem veku v stalni 
pripravljenosti za potrditev morebitnih čudežev in relikvij (Foster 1986: 27-34), čeprav tega ni 
počela vedno in povsod. Ta uspeh je gotovo dal zalet slavni romarski tradiciji, ki je torej sledila 
kot rezultat medsebojnega sodelovanja med rimokatoliško cerkvijo in posvetno oblastjo. Škof 
je namreč o izjemni najdbi nemudoma poročal kralju Alfonsu II., vladarju današnjega območja 
Asturije, Castille y León in Galicije, ta pa je njeno istovetnost prav tako potrdil. Ob njegovi 
finančni podpori je bila torej tam najprej zgrajena skromna cerkev, posvečena svetniku Jakobu. 
Po nenavadnem dogodku naj bi mesto tudi dobilo svoje ime, ki izhaja iz latinskega izraza 
campus stellae (slo. zvezdno polje), iz česar se je nadalje razvil izraz compostela. Različni viri 
navajajo različno letnico tega čudežnega odkritja grobnice, npr. l. 813 v muzeju, l. 814 (Grabow 
2010: 94), čas med letoma 820 in 830 (Xunta de Galicia 2012), nekateri pa so časovno 
opredelitev raje kar posplošili na zgodnje deveto stoletje (Frey 1998: 9; Roseman 2004: 76). 
To odkritje pa ne glede na gornje vprašanje natančne letnice lahko razumemo predvsem glede 
na širši kontekst srednjeveške romarske tradicije, ki je bila za takratno obdobje tako pomembna, 
da nekateri govorijo kar o romarskem srednjem veku. V tem kontekstu so pomembno vlogo 
igrale zgodbe o različnih čudežih, med njimi pa tudi o čudežnih odkritjih relikvij na različnih 
krajih, kar je navadno vodilo v nastanek romarskega središča, ki je privabljalo različne romarje, 
ob ustreznih potrditvah tudi z vseh koncev Evrope. Relikvije mučenikov so namreč takrat 
predstavljale najsvetejše predmete v krščanstvu in najbolj relevanten kapital za njihove 
imetnike, zato je bila najdba okostja enega od najbližjih Jezusovih apostolov in celo prvega 
med njimi, ki je umrl mučeniške smrti, izjemnega pomena za celotno krščansko skupnost 
devetega stoletja, predvsem pa seveda za Santiago de Compostela. 
Dotlej nepomembna in lokalna cerkev Irie Flavie je pod vodstvom škofa Teodomira to s pridom 
izkoristila in se na podlagi promocije apostolskih relikvij kljub svoji oddaljeni legi na skrajnem 
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delu Iberskega polotoka postopoma preobrazila v enega najpomembnejših centrov krščanstva. 
Odkritje teh relikvij pa je imelo tudi širši politični vpliv, saj se je na tej podlagi bistveno okrepil 
vpliv območja, to pa je njenemu vrhovnemu kralju omogočilo večji nadzor tudi nad drugimi 
pokrajinami današnje Španije, hkrati pa je prisotnost Jakobovih relikvij nevtralizirala morebitna 
separatistična nagnjenja takratnih prebivalcev Galicije, ki so seveda odtlej želeli biti blizu temu 
obetavnemu poslu, kot to pojasnjuje razstava v santiaškem muzeju. 
Politično-religiozne implikacije srednjeveškega kulta čaščenja svetega Jakoba so se najjasneje 
izrazile v kontekstu muslimanske okupacije Iberskega polotoka in temu sledeči rekonkvisti. V 
času slavne najdbe je namreč mavrsko kraljestvo Al-Andalus, z izjemo Asturije in Galicije, 
obvladovalo celotno območje polotoka, zato so se tudi posvetni španski vladarji za potrebe 
upora proti muslimanskim zavojevalcem naslonili na mitično figuro edinega apostola, ki naj bi 
bil pokopan na evropskih tleh. To dejstvo je ponujalo možnost mobilizacije vseh evropskih 
kristjanov za dosego skupnega cilja, tj. izgona Mavrov. V sami rekonkvisti, ki je neizogibno 
sledila, je ključen prelom predstavljala slavna bitka pri Claviju leta 844, v kateri je krščanska 
vojska pod vodstvom tedanjega španskega kralja Ramira I. dosegla prvo odločilno zmago nad 
muslimani. A tudi to ni šlo brez Jakobovega svetniškega sija, saj naj bi se to zgodilo šele ob 
njegovem nadnaravnem posredovanju. Po legendarnem izročilu se je namreč svetnik med bitko 
prikazal na belem konju, vihteč bel prapor in okrvavljen meč, obkrožali pa so ga obglavljeni 
neverniki, tj. muslimani (Grabow 2010: 94-95). Prizor naj bi krščanske čete še dodatno 
spodbudil in navdahnil njihovo zmago, sam Jakob pa naj bi v tej bitki ubil kar šestdeset tisoč 
Mavrov (Gregorač 2005: 208). Nekateri drugi viri pa navajajo, da je tukaj šlo zgolj za sanjski 
prizor Ramira I. (glej npr. Frey 1998: 11).  
Kakorkoli že, vojaško dejanje je svetega Jakoba v vsakem primeru povzdignilo v zavetnika 
Španije, hkrati pa je nekdanjo podobo miroljubnega pridigarja in apostola nadomestil precej 
bolj krvoločen bojevniški lik svetnika oz. pobijalca Mavrov (špa. Santiago matamoros).29 V 
podobi matamorosa je namreč sveti Jakob postal sinonim za boj kristjanov proti muslimanom, 
                                                          
29 Do podobnega posredovanja matamorosa naj bi prišlo tudi v bitki za Coimbro leta 1064 in v še nekaterih drugih 
vojaških pohodih proti muslimanom. Po potrebi je v imenu osvobajanja krščanske vere ta lik pobijalca Mavrov 
doživel še številne inkarnacije v drugih podobnih zgodovinskih kontekstih. Tako ta motiv Jakoba kot herojskega 
vojaka srečamo pri kasnejšem pobijanju Turkov, Indijancev, v Latinski Ameriki pa so ga staroselci sprejeli za 
simbol neodvisnosti od španske dominacije, s čimer je postal celo pobijalec Špancev. Vojaška upodobitev svetnika 
ni nič nenavadnega, se pa koncept vojaških svetnikov v zgodnejšem obdobju sicer tipično pojavlja predvsem v 
vzhodni krščanski tradiciji, katere predstavniki so npr. sveti Jurij, sveti Demetrij in sveta Mina. Na zahodu so se 
tovrstni liki v večji meri razširili šele kasneje, s križarskimi pohodi. Tudi Giordano (2001) je v svoji analizi 
aktualiziranja zgodovine v evropskem družbenem okolju opozoril na kombinacijo svetništva, herojstva in moškosti 
in v svojem članku o »mobiliziranju zgodovine« podrobno razdelal tovrstne junaške kvalitete ali t. i. vojaško 
karizmo zgodovinskih osebnosti, ki se tako pomembno veže na modele iz srednjeveškega krščanskega svetništva. 
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saj se je hitro izkazal kot izjemno učinkovita mobilizacijska sila za vojaške pohode. Legendo o 
krščanskem bojevniku, navadno upodobljenem na konju in v svetleči vojaški opravi na čelu 
svoje vojske, so iz očitnih ideoloških vzgibov v nadaljnjih stoletjih dosledno razširjali mnogi 
krščanski politično-vojaški kot tudi verski voditelji. V skladu z njihovimi spodbudami je 
naraščalo tudi število romarjev, kar je omogočilo transformacijo preproste kapelice na mestu 
svetnikovega groba v eno najbolj dodelanih stolnic srednjeveške Evrope (Frey 1998: 9-11; 
Grabow 2010: 94-95).30 
Poleg apostola in bojevnika pa se sveti Jakob na romarski poti Camino danes pogosto pojavlja 
tudi v podobi romarja (špa. Santiago peregrino), kar poleg tega, da pokaže na vsestranskost 
njegovega lika, predstavlja edinstven primer upodabljanja svetnika med romanjem proti 
svojemu lastnemu svetišču (Frey 1998: 11). V tej podobi je Jakob največkrat opremljen s 
popotno torbo in romarsko palico. Ogrnjen je v romarski plašč, s seboj pa nosi še bučasto čutaro 
za prenos tekočin ter klobuk za zaščito pred soncem. Kljub tem atributom pa je ključnega 
pomena njegova školjka, ki se je prijela kot njegov najbolj prepoznaven simbol, ki ga množično 
uporabljajo tudi sodobni romarji na poti v Santiago de Compostela.  
Ta Jakobova romarska podoba se sicer v veliki meri prekriva tudi z njegovo apostolsko podobo. 
Čeprav se je namreč ta upodobitev v srednjeveškokrščanski Evropi razširila zlasti v dvanajstem 
stoletju, ko se je širil kult čaščenja in romanja k njegovi grobnici, se ikonografija Jakoba kot 
romarja navezuje tudi na njegovo dejansko potovanje, na katerega ga je z nalogo širjenja 
krščanske vere poslal Jezus. Seveda tudi to pot lahko razumemo kot posebno obliko romanja, 
čeprav ne ravno srednjeveškega tipa, pač pa kot obliko nekakšnega misijonarskega romanja, če 
kaj takega sploh obstaja. Kakorkoli že, ta upodobitev Jakoba kot romarja osvetljuje njegovo 
najbolj človeško in sočutno plat in se kot taka kaže kot protiutež njegovi precej spornejši in 
ideološko obarvani vojaški podobi pobijalca Mavrov ali matamorosa. 
6.2. Vzpon in zaton srednjeveškega romanja 
Novica o odkritju grobnice apostola se je hitro širila in glavne romarske poti, ki so vodile do 
tega kraja, so bile vzpostavljene že v enajstem stoletju. Prek celotne Evrope so namreč po 
odkritju rasle cerkve, kapele in bolnišnice v čast svetemu Jakobu in skupaj z vojno proti islamu 
utrjevale kult njegovega čaščenja. Zavedati pa se moramo, da je vzpon tega pomembnega 
                                                          
30 Enega od pomembnejših virov sredstev je cerkvi zagotavljal t. i. voto de Santiago oz. posebne vrste davek 
katedrali svetega Jakoba v Santiagu de Compostela. Uvedel ga je kralj Ramiro I. v čast svetniku ter v zahvalo za 
njegovo čudežno posredovanje v bitki pri Claviju, ki je odločilo rezultat bitke kristjanom v prid. Namen dajatve v 
kruhu in vinu je bil podpreti delovanje tamkajšnje nadškofije in okoliških župnij (Talbot 2016: 51). 
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srednjeveškega romanja rezultat premišljenega delovanja različnih političnih akterjev. Kraljeve 
oblasti so si namreč s spodbudami razvoja romarskih poti prizadevale krepiti nadzor nad 
območji, kar je prav tako veljalo za rimokatoliško cerkev, saj so romanja uživala veliko podporo 
tako pri papežih kot tudi pri različnih meniških redovih. Med slednjimi so prevladovali 
cistercijanci, ena od najpomembnejših podpornic romanj pa je bila tudi znamenita 
benediktinska opatija v Clunyju (Xunta de Galicia 2012).31 
Pri konstrukciji novega romarskega središča v Santiagu de Compostela so imeli opazno vlogo 
tudi posamezniki, kot je bil npr. tamkajšnji nadškof Diego Gelmírez, ki je bil v veliki meri 
zaslužen za prepoznavnost mesta v sredini dvanajstega stoletja, ko je energično in ambiciozno 
promoviral svetišče in se je to uveljavilo še kot zadnje izmed treh ključnih romarskih središč v 
krščanskem svetu, česar ni bilo mogoče doseči zgolj s preprostim širjenjem ljudskega izročila 
od ust do ust. Santiago de Compostela je bil namreč v primerjavi z Jeruzalemom in Rimom 
sprva zelo skromno svetišče, ki ga je povzdignila predvsem aktivna propaganda različnih 
akterjev v srednjem veku. Med drugim je nadškof Gelmírez celo sam potoval prek Francije in 
Italije ter na ta način vernike z lastnim zgledom spodbujal k romanju h katedrali svetega Jakoba 
(Roseman 2004: 76). 
Na prelomu tisočletja je mesto že predstavljalo središče izjemnega religioznega, političnega, 
ekonomskega in kulturnega pomena. Z uvedbo popolnega odpuščanja vernikom, ki so Santiago 
de Compostela obiskali v svetem letu pa je bilo v dvanajstem stoletju svetišču podeljeno 
posebno papeško priznanje in status svetega mesta. Kot kraj poslednjega počivališča posmrtnih 
ostankov apostola je razumljivo, da je mesto dobilo pozicijo vodilne nadškofije na Iberskem 
polotoku, v določenem obdobju pa je Santiago de Compostela celo prednjačil pred Rimom in 
Jeruzalemom. Dostop do slednjega je bil namreč od leta 1087 zaradi muslimanske okupacije 
onemogočen (Frey 1998: 13), zato je Santiago de Compostela mnogim predstavljal primeren 
nadomestek. 
Svojevrstno preobrazbo je doživljalo tudi osrednje svetišče, ki jo podrobneje predstavlja del 
razstave v romarskem muzeju. Več gradbenih del je ob kraljevi podpori potekalo že nemudoma 
po odkritju grobnice v devetem stoletju. Primarni namen teh prenov je bil, da bi relikvijo 
                                                          
31 Cluny je poimenovan tudi kot srce Francije. Ustanovitev tamkajšnje opatije sredi enajstega stoletja predstavlja 
enega glavnih mejnikov v zgodovini razvoja rimokatoliške cerkve. Opatija je namreč postala središče verske 
prenove, prav na račun romarjev po Caminu pa je pomembno prispevala k prenosu kulturnih, umetnostnih in 
arhitekturnih stilov prek Evrope ter si na ta način prizadevala ustvariti poenoteno Evropo, kar je med drugim 
skušala doseči tudi z aktivno propagando verske vojne, ki je tedaj potekala med Španijo in arabskimi zavojevalci, 
ter s spodbujanjem mimoidočih božjepotnikov, naj se pridružijo osvoboditeljem krščanstva ter tako izrazijo svojo 
predanost krščanski veri (Vinčec 2007: 23). 
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ustrezno zaščitili, dejanska agenda pa tudi, da bi organizirali njeno čaščenje za večje množice. 
Kralja Alfonso II. in Alfonso III. sta bila nadalje zaslužna za konstrukcijo dveh dodatnih 
objektov nad grobiščem, ki sta potem zaslovela kot prva in druga bazilika. Ob koncu enajstega 
stoletja je zaradi naraščanja števila romarjev postalo hitro jasno, da je potrebno zgraditi novo 
cerkev, da bo zadostila prostorskim potrebam za versko obredje in čaščenje romarskih množic. 
Tako je nastala še tretja bazilika, v katero so postavili tudi sedež nadškofije, ki se je na 
institucionalni ravni uveljavila kot S. A. M. I. Ta stolnica, grajena v romanskem slogu, se je z 
le nekaj manjšimi gradbenimi dodelavami ohranila vse do danes v prvotni obliki. 
Čas od enajstega do trinajstega stoletja bi lahko imenovali zlata doba romanja v Santiago de 
Compostela. Sicer je zaradi tatov in divjih zveri na romarje med potjo prežala marsikatera 
nevarnost, vendar to ni zaustavilo množičnega razmaha romarstva v tem obdobju. Romarji so 
se zgrinjali proti mestu od vsepovsod, iz različnih delov Španije pa tudi iz Francije, Italije, 
osrednje in vzhodne Evrope ter celo Islandije in drugih severnih dežel. Romarji so v srednjem 
veku večinoma potovali peš, saj so se pomoči živali in drugih transportnih sredstev na poti 
lahko posluževali le privilegirani sloji. Najbogatejši so si omislili romanje na konju, sicer pa je 
bila precej bolj razširjena uporaba osla ali mule. Navadno so se zavarovali tako, da so se 
organizirali v večje skupine ali se pridružili trgovskim karavanam, ki so tovorile svoje blago v 
isto smer. Angleški in irski romarji so pogosto do pristanišč v Španiji ali Franciji tudi prijadrali 
in se nato od tam na pot proti svetišču podali peš (Vinčec 2007: 12; Xunta de Galicia 2012). 
Romarji so izhajali iz različnih slojev, največ pa je bilo bolnih, starejših in revnih, ki so se 
nadejali pomoči bratovščin, samostanov in drugih institucij, ki so nastajale v podporo romarjem 
na poti.32 Zdravstvena oskrba je bila namreč že vse od začetkov Camina eden od njegovih 
ključnih elementov, od devetega stoletja dalje je potekalo ustanavljanje mreže bolnišnic tekom 
celotne poti, cerkvena in civilna oblast pa sta uvajali še različne druge ukrepe, da bi spodbudili 
in olajšali razvoj tega romanja. Kot se je bilo mogoče poučiti v romarskem muzeju v Santiagu 
de Compostela, so romarjem v ta namen služili tudi vitezi svetega Jakoba,33 katerih primarna 
naloga je bila zagotavljanje varnosti na romarskih poteh. 
                                                          
32 Med tovrstne institucije sodi tudi francoska bratovščina svetega Jakoba (fra. Confrérie de Saint-Jacques), ki je 
bila ustanovljena leta 1315 v Parizu. Njeni člani so se ukvarjali z organizacijo romanj in romarjem tekom poti 
zagotavljali prenočišča. Tovrstne bratovščine so nastajale tudi v Švici in Nemčiji. Poleg skrbi za druge romarje so 
njihovi člani aktivno sodelovali pri organizaciji cerkvenih praznovanj, med katerimi je osrednje tako praznovanje 
predstavljal god svetega Jakoba. V skladu s tradicijo so bili člani teh bratovščin pokopani v svoji romarski opravi 
(Vinčec 2013a: 24). 
33 Viteški red je leta 1170 ustanovil kralj Fernando II. v kraju Cáceres v namen obrambe pred arabskimi napadalci. 
Red je viteška načela združeval z asketskimi meniškimi ideali: njegovi člani so bili podvrženi strogi disciplini. 
Med vitezi so bili posvečeni kanoniki, člani bratovščin ter poročeni vitezi, saj je bil to hkrati edini viteški red s 
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K zgodnji popularizaciji Camina je pripomogel tudi pojav Knjige svetega Jakoba oz. Liber 
Sancti Jacobi. Uvodni del je napisal sam papež Kalist II. (lat. Calixtus), zaradi česar se je zanjo 
uveljavil naziv Codex Calixtinus. Delo sestavlja pet poglavij oz. knjig, ki obravnavajo 
zgodovino, glasbo in liturgijo kulta svetega Jakoba. Zanimivo je, da druga knjiga svetniku 
prisoja dvaindvajset čudežev, ki naj bi se zgodili pred ali med samim potovanjem v Santiago 
de Compostela. Iz tega je mogoče videti, kako izjemen pomen je ta pot imela vse od njene 
ustanovitve. Sklepna knjiga pa predstavlja neke vrste romarski vodič, ki je vsem bodočim 
romarjem nudil podrobne informacije o pokrajini, pomembnejših postajališčih in relikvijah ob 
poti, pa tudi o raznolikih kulturnih značilnostih v posameznih krajih na poti. Vse to naj bi 
romarju olajšalo potovanje in mu naredilo pot zanimivo in poučno. Tako lahko Codex 
Calixtinus vidimo tudi kot neke vrste srednjeveški turistični vodič: natančno je opisoval štiri 
različice poti z izhodiščem v štirih različnih francoskih krajih. Te poti so vodile do prečkanja 
Pirenejev na dveh možnih točkah, tj. v Roncesvallesu ali Somportu, od koder so romarji nato 
potrebovali še približno mesec dni do končnega cilja (Frey 1998: 13; Pack 2010: 355). 
Srednjeveško romanje v Santiago de Compostela je bilo religiozne narave zgolj v osnovi. 
Glavni motiv prvotnih romarjev so bile vsekakor priprošnje svetemu Jakobu za ozdravitev in 
blagostanje. Po tej poti so seveda romali tudi spokorniki, da bi tako dosegli odpuščanje za svoje 
grehe. Toda poleg versko naravnanih romanj so obstajala tudi prisilna romanja na podlagi 
kazenskega prava, saj je bilo sčasoma mogoče s tem potovanjem poplačati tudi sankcije v 
primeru hujših kaznivih dejanj. Nekaj romarjev pa se je že takrat podalo na to pot tudi iz 
radovednosti in v nekoliko bolj avanturističnem duhu, da bi se osvobodili rigidnih družbenih 
spon, v katerih so živeli. V nekoliko poznejšem obdobju se je ta vidik romanja kot specifičnega 
načina pridobivanja znanja uveljavil v duhu humanizma in viteških idealov (Frey 1998: 14). 
Ni presenetljivo, da so se številni že v zgodnjem srednjem veku na račun romanja po Caminu 
nadejali predvsem ekonomskih koristi. Naraščanje števila romarjev in vzpon mesta sta namreč 
sprožila tudi razcvet trgovine in najrazličnejših romanju vzporednih in dopolnilnih dejavnosti. 
Pojavile so se menjalnice denarja, ki so trgovale z denarnimi valutami, krčmarji in hotelirji so 
romarjem zagotavljali hrano in prenočišča, razširili pa so se tudi različni obrtniki. Od romarjev 
so služili krojači in čevljarji, pojavili pa so se tudi t. i. cintureiros, ki so se specializirali 
predvsem za izdelavo različnih romarskih dodatkov, npr. pasov in torb. Nenehna potreba po 
                                                          
pravico do sklenitve zakonske zveze. V trinajstem stoletju je bil to najbogatejši viteški red na Iberskem polotoku. 
Po izpolnitvi njegovih vojaških ciljev in uspešno zaključenem procesu rekonkviste, je leta 1492 svojo pozornost 
preusmeril na Novi svet. Svojo moč in vpliv je red ohranil vse do ukinitve v devetnajstem stoletju. Znamenje reda 
je bil rdeči križ svetega Jakoba na belem polju (Vinčec 2013a: 26). 
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dodatnih gradbenih delih je v mesto pripeljala tudi gradbenike, tesarje, kamnoseke in kovače. 
Da bi zaščitili svojo dejavnost in pravice, se je večina med njimi povezala v cehovske družbe, 
v katerih so veljali strogi predpisi glede vstopa in posledično glede participacije v mestnih 
dejavnostih. V romarskem muzeju je posebej izpostavljeno, da je med temi cehi največ ugleda 
užival ceh rezbarjev in draguljarjev, nič slabše pa ni šlo tudi srebrarjem in graverjem. 
V nekoliko zmernejšem tempu se je romarska tradicija na Caminu razvijala vse do petnajstega 
stoletja. Pot je bila že dodobra uveljavljena, tako da sta leta 1480 kralj Ferdinand II. Aragonski 
in kraljica Izabela I. Kastiljska, ki sta bila znana tudi kot katoliška monarha, v Santiago de 
Compostela preselila sedež svoje teritorialne vlade. Poleg tega sta ustanovila še bolnišnico za 
romarje in mestno univerzo (Roseman 2004: 77). 
Priljubljenost mesta kot romarske destinacije je tako narasla, toda v prihodnjih desetletjih je 
kljub temu bilo že moč opaziti znaten upad romanja po Caminu, kar se je potem nadaljevalo v 
naslednjih stoletjih. Temu pa je botrovalo več vzrokov. Ena od večjih prelomnic je bilo 
zagotovo leto 1492, ki ga tudi sicer označujemo kot začetek novega veka in z njim povezanih 
geografskih odkritij. Hkrati to leto zaznamuje tudi dokončni poraz Arabcev in njihov umik z 
Iberskega polotoka. S tem je umanjkal tisti nekdanji družbeno-politični moment, ki ga je 
pomagal utrjevati kult čaščenja zavetnika Španije Jakoba, kar je gotovo pripomoglo k 
zmanjševanju pomena tega romanja. Zato tudi ni presenetljivo, da se je zgoraj obravnavana 
Jakobova podoba matamorosa preselila čez ocean in odigrala pomembno vlogo pri kolonizaciji 
Amerike, kjer so se je konkvistadorji in misijonarji posluževali podobno, kot je pred tem podoba 
služila legitimaciji vojskovanja doma (Grabow 2010: 95).34 
Šestnajsto stoletje je postreglo z novimi pretresi na evropskem religioznem in političnem 
področju. Proces reformacije je namreč prekinil krščansko enotnost na zahodu in sprožil vrsto 
verskih vojn, katerih posledica je bilo prisilno zaprtje državnih meja. To pa je poleg že  
»tradicionalne« prisotnosti različnih živalskih in človeških plenilcev še dodatno oviralo 
romarstvo. Kot da vse to še ni bilo dovolj, je nadškof Santiaga de Compostela leta 1589 zaradi 
strahu pred morebitnim napadom angleške bojne ladje pomorščaka in politika Francisa Draka 
v skrivne prostore katedrale zaukazal skriti posmrtne ostanke apostola, ki so nadaljnji dve 
                                                          
34 Kot že omenjeno, je bojevniška podoba svetega Jakoba postala eden glavnih zaveznikov španskih zavojevalcev 
pri izpolnjevanju njihovega cilja na ameriških tleh. Številna naselja na ameriškem kontinentu so bila tedaj 
poimenovana v čast svetniku in še danes nosi na stotine tamkajšnjih krajev njegovo ime, zlasti v Mehiki. Prav tako 
ponekod še vedno organizirajo praznovanja ob obeleževanju njegovega godu. Čaščenje svetega Jakoba je še vedno 
prisotno tudi v Združenih državah Amerike, kjer o tradiciji romanja po Caminu širšo javnost ozavešča romarsko 
društvo American Pilgrims on the Camino s sedežem v Kaliforniji (American Pilgrims on the Camino 2019). 
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stoletji veljali za izgubljene. Posledično je bil družbeni status apostola Jakoba kot zavetnika 
Španije pod vprašajem in v sedemnajstem stoletju se je pojavila ideja, da ga bo nadomestil 
nekoliko bolj mističen lik redovnice in svetnice Terezije Avilske. Da do tega ne bi prišlo, je leta 
1643 Filip IV. Španski s kraljevim dekretom odredil ustanovitev kraljeve daritve oz. ofrende 
osrednji stolnici svetega Jakoba, in sicer v zahvalo za kontinuirano podporo in zaščito, ki jo je 
španskim kraljem zagotavljal svetnik.35 Romanje po Jakobovi poti je kljub temu potekalo v 
neprimerljivo manjšem obsegu. Za nameček je v Franciji, od koder je prihajala glavnina 
romarjev, v drugi polovici osemnajstega stoletja izbruhnila še krvava meščanska revolucija, kar 
je bistveno zmanjšalo moč in vpliv rimokatoliške cerkve ter še utrdilo zavest, da se je zares 
začelo novo obdobje v zgodovini (Frey 1998: 14; Xunta de Galicia 2012). 
6.3. Preporod romarskega središča v devetnajstem stoletju 
Dvesto let trajajoče izginotje svetnikovih posmrtnih ostankov je torej vodilo v upad Jakobove 
moči in njegovega statusa kot španskega zavetnika. Temu ustrezno je izrazito upadla tudi 
priljubljenost romanja, to stanje pa se je tudi zaradi zgoraj navedenih širših družbenopolitičnih 
sprememb, ki jih je v Evropo vnesel razsvetljenski duh, nadaljevalo še skozi celotno osemnajsto 
stoletje in prvo polovico devetnajstega stoletja. Liberalno usmerjena oblast tedanjega časa 
nikakor ni bila naklonjena kultu svetega Jakoba in romanju v Santiago de Compostela, kar je 
povzročilo tudi slabljenje splošnega družbenega vpliva španske katoliške cerkve. Začasno je 
bila ukinjena tudi kraljeva daritev ofrende, kar je opazno zmanjšalo premoženje španske cerkve, 
saj je od tam črpala temeljna sredstva za vzdrževanje romarske infrastrukture ob poti. Aktivno 
čaščenje svetega Jakoba sicer nikoli ni povsem zamrlo, vsekakor pa je bilo v tem obdobju 
omejeno zgolj na ožje področje Galicije in bližnjih predelov severne Portugalske, saj je moč 
univerzalnega, pa tudi nacionalnega simbolizma svetnika vse bolj bledela. Do popolnoma 
nepričakovanega preobrata je prišlo že v drugi polovici devetnajstega stoletja, in sicer v duhu 
angleške romantike, vračanja k naravi in umetnosti, ko je postalo zanimivo tudi ponovno 
odkrivanje lepot in skrivnostnosti Santiaga de Compostela. Najbolj pa je k preporodu 
romarskega središča prispevalo nenadno odkritje okostja pod lokalno katedralo, ki si ga bomo 
podrobneje pogledali v nadaljevanju. Ta novica je namreč obudila kult relikvij svetnika in 
mesto je pod tem vplivom postopno začelo pridobivati nekdanjo moč in vpliv osrednjega 
                                                          
35 Ofrenda se še danes izvaja dvakrat letno: 25. julija, torej na svetnikov god, in 30. decembra, ki obeležuje čudežni 
prenos njegovega trupla v Španijo. Obred poteka v katedrali svetega Jakoba, ki je ob tej priložnosti odeta v 
cvetlične aranžmaje, kar simbolizira religiozno predanost, in sestoji iz dveh delov. Na začetku obreda verniki 
spremljajo nagovor vladnega uslužbenca, ki mu nato sledi še nagovor nadškofa Santiaga de Compostele oz. 
njegovega predstavnika (Talbot 2016: 51-52). 
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katoliškega romarskega središča. Tekom dvajsetega stoletja je ta vpliv presegel območje 
regionalnih in nacionalnih meja moderne Španije in se ponovno razširil po Evropi ter v svet 
(Frey 1998: 237; Pack 2010: 336; Roseman 2004: 77). 
Zasluge za izkopavanja, ki so ponovno razkrila ostanke svetega Jakoba, si lastita dva moža. To 
sta bila nadškof Santiaga de Compostele Miguel Payá, ki je mesto nadškofa prevzel leta 1875, 
ter njegov svetovalec in duhovnik Antonio López Ferreiro, ki je bil hkrati zadolžen tudi za 
katalogizacijo obsežnih arhivov katedrale. Prihod novega nadškofa je sovpadal z rahlim 
porastom zanimanja za lokalno praznovanje ob dnevu svetega Jakoba, ki je takrat ljudem 
pomenilo predvsem priložnost za trgovinsko dejavnost, obenem pa služilo kot izgovor za 
vsakoletno popivanje in veseljačenje. V sedemdesetih letih devetnajstega stoletja so mestne 
oblasti uvedle še nekaj novosti, kot so npr. osvetlitev stavb z ognjemetom, usklajeno donenje 
cerkvenih zvonov prek celotne škofije, ob pospešeni promociji s strani regionalnega 
železniškega podjetja in na pobudo nekaterih lokalnih uglednežev pa se je program razširil na 
večdnevno dogajanje v zadnjem tednu julija. Za ta čas je zabeležen tudi spodbuden dosežek 
dveh lokalnih zdravnikov, ki sta po uspešno zaključenem romanju iz Santiaga de Compostele 
v Rim in dalje v Jeruzalem leta 1875 objavila natančen potopis svoje dogodivščine. Navdušenje 
nad tem celotnim dogajanjem ob oživljanju praznovanja in Jakobove podobe je nadškofa Payo 
prevzelo do te mere, da se je ob nastavitvi zavezal, da bo našel izgubljene relikvije, s tem 
ponovno utrdil zavest o svetnikovi prisotnosti na polotoku in nenazadnje romarski poti povrnil 
nekdanji vpliv (Pack 2010: 343-344). 
Tako je februarja 1878 Payá razglasil tudi začetek generalnega čiščenja katedrale in za vodjo 
projekta določil omenjenega svetovalca in arhivarja Ferreira. Svet katedrale je nemudoma 
potrdil njegov načrt, v katerem je bilo vkomponirano tudi iskanje Jakobovih relikvij. Projekt je 
obrodil sadove že konec januarja leta 1879, ko je raziskovalna ekipa sporočila, da je odkrila 
prek tristo kosov razdrobljenih kosti, ki so jih našli zakopane za glavnim oltarjem katedrale. Da 
bi poskrbeli za odmevnost dogodka, so bili v nadaljnjih dneh številni lokalni politiki, akademiki 
in podjetniki povabljeni na slovesno odkritje najdenih ostankov, za njihovo analizo pa sta bila 
zadolžena strokovnjaka z univerze v Santiagu de Compostela. Natančen pregled kemijske 
sestave je razkril, da so najdene kosti pripadale trem različnim okostjem, med katerimi je bilo 
eno keltskega izvora. Določitev starosti je bila nekoliko problematična, vsekakor pa je 
pretehtala odločitev, da je govora o večstoletnem obstoju okostij, kar je potrdilo predvidevanja, 
da je šlo za posmrtne ostanke apostola Jakoba in njegovih dveh učencev (Pack 2010: 344-345). 
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Transformacija najdenih kosti v relikvijo ni bila samoumevna, ampak je potekala kar pet let, po 
standardiziranem vatikanskem postopku. Ferreiro je na podlagi medicinskih potrdil in arhivskih 
dokumentov, ki so potrjevali premik grobnice na skrivno lokacijo leta 1589 zaradi že omenjene 
nevarnosti ob izkrcanju Francisa Draka v Galiciji, sestavil dosje, ki ga je z izsledki nadaljnje 
raziskave dopolnil še slavni jezuitski škof iz Madrida Fidel Fita in potrdil legitimnost kosti. 
Polno opremljen dosje je bil nato poslan v predogled še vatikanskim arheologom, ki so odločali 
o avtentičnosti potencialne relikvije. Kljub nenaklonjenemu pismu skeptičnih članov zbora 
kanonikov, ki so celotnemu procesu od izkopavanja do zdravniških pregledov kosti očitali 
netransparentnost, so dostojanstveniki v Rimu po tehtnem premisleku odločili v prid 
predloženim dokazom. Pomemben mejnik v nadaljnji zgodovini romarskega središča zato 
predstavlja leto 1884, ko je papež Leon XIII. v svoji papeški buli z naslovom Deus Omnipotens 
oz. Vsemogočni Bog razglasil avtentičnost posmrtnih ostankov svetega Jakoba. Posledično so 
bili vsi podpisniki omenjenega pisma suspendirani a divinis, kar pomeni, da niso več smeli 
opravljati duhovniške službe (Frey 1998: 237; Pack 2010: 345-346; Roseman 2004: 77). 
Razglas nadškofa Paye o izjemni arheološki najdbi za zidovi katedrale v Santiagu de 
Compostela je sicer takoj pritegnil zanimanje ožjega dela Galicije in bližnje Portugalske, k 
čemur so pripomogla tudi nadaljnja prizadevanja Ferreira in Fite, da bi spodbudila ljudi k 
romanju v Santiago de Compostela in čaščenju relikvije. Za dosego tega cilja pa je bila papeška 
bula bistvena. Poleg uradne potrditve avtentičnosti relikvije je namreč ta izjemoma za sveto 
leto razglasila tudi sledeče leto 1885, kljub temu, da to ni ustrezalo siceršnjemu kriteriju, da 
svetnik goduje na nedeljo. Glavni namen tega je bil organizirati dogajanje, na katerega bi 
privabili širšo javnost. V tem smislu je bila tudi vsem prejemnikom obhajila v katedrali 
obljubljena popolna odveza grehov. 
Vse do svoje premestitve v Toledo leta 1886 je pri tem preporodu Jakobovega romanja 
sodeloval tudi nadškof Payá, ki je med drugim dal prenoviti tudi glavni dostop do svetišča in 
osebno sprejemal prihajajoče skupine romarjev, med katerimi je bilo tudi vse več nereligiozno 
motiviranih obiskovalcev. Mesto, ki je tedaj štelo 25 tisoč prebivalcev, je pred njegovim 
posredovanjem tekom devetnajstega stoletja beležilo nekaj ducatov romarjev letno, v svetem 
letu pa je to število naraslo na vsaj dvesto romarjev. Večinoma so bili to posamezniki ali družine 
iz bližnjih delov severne Španije in Portugalske, zgolj petina vseh pa je prišla iz krajev izven 
Iberskega polotoka. Po letu 1884, torej po omenjeni papeški buli, je število romarjev iz leta v 
leto naraščalo, velik naval pa je bilo moč spremljati zlasti v dneh okrog 25. julija, Jakobovega 
godu. Prihajalo je tudi vse več mlajših romarjev, med katerimi se je občutno povečal tudi delež 
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ženske populacije. Vsakoletni festival je tako postajal priljubljeno družinsko praznovanje, ki je 
v veliki meri narekovalo lokalni ritem življenja in mesto postopoma spreminjalo v živahno in 
množično obiskano destinacijo (Pack 2010: 347-348). 
Za pospešen razvoj julijskega festivala je bil v nadaljnjih letih zaslužen tudi José Martín de 
Herrera, ki je leta 1889 nasledil Payo na mestu nadškofa Santiaga de Compostele. Med drugim 
je ustanovil bratovščino, ki je pod vodstvom Ferreira organizirala romarske procesije v starem 
delu mesta. V nasprotju s svojim predhodnikom, ki je stremel k nevtralni politični poziciji, pa 
je Herrera namerno skušal povezati lik svetega Jakoba z aktualnimi nacionalnimi vprašanji in 
političnim dogajanjem.36 V vsakoletnem programu praznovanja se je ohranila tudi uporaba 
pirotehnike za razsvetlitev izbranih zgradb, pri čemer je šlo tudi za premišljeno ideološko igro. 
Nikakršno naključje namreč ni bilo, da se je med temi razsvetljenimi objekti znašel tudi kip, 
grajen v arabskem slogu, ki so ga lokalni oblastniki po izgonu Arabcev ohranili v spomin na 
krščansko zmago nad islamom. Program so še dodatno razširila razna lokalna društva, ki so 
sponzorirala nereligiozne spremljevalne dogodke, kot so glasbeni koncerti, športna tekmovanja 
ipd. Posledično se je program praznovanja v svetem letu 1897 razširil na petnajst dni, kar je 
postala ustaljena praksa v svetih letih, kasneje pa kar vsako leto. V tem letu so nudili tudi 
dodatne ugodnosti železniškega transporta in brezplačen prevoz romarske opreme, s čimer so 
v mesto prvič privabili več tisoč romarjev (Pack 2010: 349). 
S strani organizatorjev festivala se v poznem devetnajstem stoletju takšno prepletanje romarjev 
in posvetnih obiskovalcev oz. sfere svetega in profanega v Santiagu de Compostela ni zdelo 
problematično, saj naj bi to odražalo oživitev tega zgodovinskega središča španskega 
katolicizma, kar je še zlasti pozitivno vplivalo na mestno ekonomijo. Kljub temu pa se nova 
relikvija ni mogla izogniti tudi nekaterim kritikam. Za prvi resnejši akademski izziv papeški 
buli je poskrbel francoski katoliški humanist Louis Duchesne, ki je leta 1900 izrazil dvome 
glede avtentičnosti in dejanskega izvora teh posmrtnih ostankov. Duchesne, ki je tudi sicer 
veljal za modernistično usmerjenega posebneža, je zaradi svojih trditev postal izobčenec v 
klerikalnih krogih, proti njemu pa sta, razumljivo, ostro nastopila tudi Ferreiro in Fita. Oba sta 
morebitne negotovosti, ki jih je prinašala kritika, zavračala s tem, da je starodavna preteklost 
enostavno pustila premalo trdnih dokazov, da bi se sodobni znanstveniki lahko zanašali zgolj 
                                                          
36 Herrera je leta 1896 med drugim spodbujal rojake k romanju v Santiago de Compostela, da bi tako z molitvijo 
in priprošnjami podprli špansko vojsko na Kubi med kubansko vojno za osamosvojitev izpod španske nadoblasti 
(Pack 2010: 349). 
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na arheološke izsledke. Brezkompromisno sta obsodila Duchesnovo ozkoglednost, ki naj bi mu 
preprečevala uvid v resnično teološko znanje (Pack 2010: 349-351). 
Kljub njunemu trudu pa se je ta zasejani dvom v legende o pokopu ter v odkritje avtentičnih 
ostankov dokaj trdno zakoreninil in se z leti še stopnjeval, tako med domačimi kot tudi med 
nekaterimi tujimi zgodovinarji. Tako ostaja avtentičnost relikvije še danes predmet akademskih 
debat, čeprav je tudi res, da so te debate popolnoma brezpredmetne, ko je govora o kultu 
čaščenja svetnika in romanju k njegovemu svetišču v Santiagu de Compostela. Izraženi 
pomisleki strokovnjakov namreč nikoli niso resno ogrozili popularnosti svetišča in vse večjega 
števila romarjev, ki je vse od prvega razglasa o najdenih kosteh eksponentno naraščalo. Ta trend 
se je nadaljeval tudi v začetek dvajsetega stoletja. Tako so leta 1909 zabeležili že neverjetnih 
140 tisoč romarjev, kar se je ponovilo tudi v prihodnjih svetih letih (1915, 1920 in 1926). Leta 
1915 je bil izdan prvi turistični vodič mesta, ki je med drugim slavil tudi lokalna prizadevanja 
za ohranitev tradicionalnega španskega značaja, kar pomeni, da so se lokalni organizatorji 
romanj že zavedali, da množice romarjev z druge strani Pirenejev s seboj prinašajo tudi različne 
tuje vplive in se tako posredno upirali grozečemu valu modernosti iz takratne Evrope (Pack 
2010: 349-351). 
Santiago de Compostela se je tako od manjšega svetišča, kamor so se zatekali najbolj goreči in 
spokorniški verniki, ekstremno hitro razvil v vplivno središče evropske katoliške dediščine, 
čemur je botrovalo predvsem vnovično odkritje svetnikovih ostankov. Slednje pa ni pritegnilo 
samo množic romarjev, ampak je oživilo tudi širše zanimanje za srednjeveško umetnost, 
zgodovino in literaturo iz prejšnjih časov, ko je romanje po tej poti še cvetelo. Zanimivo je, da 
je do odkritja relikvije prišlo ravno sredi t. i. dobe marijanstva, ko je čaščenje Device Marije 
doživljalo razcvet zlasti na račun serije njenih prikazovanj v Lourdesu leta 1858. Vatikan je ta 
prikazovanja podprl, da bi si s tem zagotovil večji nadzor nad tovrstnimi oblikami religioznega 
izražanja (Frey 1998: 238).37 
                                                          
37 Kot je ugotavljala že Freyjeva (1998: 7-8), je ena ključnih in distinktivnih lastnosti evropskih Marijinih centrov, 
kot so npr. Lourdes, Fátima in Međugorje, prav njihova osredotočenost na sveti prostor samega romarskega 
središča. V nasprotju z romanjem v Santiago de Compostela, kjer je bolj v ospredju poudarek na dolgotrajnem 
fizičnem romanju, ki navadno odseva notranje religiozno ali spiritualno potovanje, sta pri obisku Marijinih centrov 
način prihoda in sama pot popolnoma nerelevantna. V ospredju je torej središče, ki je nastalo na podlagi čudežev 
ali prikazovanj Marije iz relativno bližnje preteklosti, medtem ko Camino izhaja iz samih začetkov krščanstva. 
Posledično lahko pri Marijinih romanjih opazimo manko te široko razpredene infrastrukture in občutka skupnosti, 
ki se je izoblikoval med tisočletno tradicijo romanja v Santiago de Compostela. Zaradi omejenosti s prostorom se 
v fenomen čaščenja Device Marije znotraj katoliške tradicije na tem mestu ne morem poglabljati, saj je to obsežno 
in dokaj samostojno poglavje krščanske, predvsem pa katoliške romarske zgodovine. 
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V nasprotju z Marijinimi prikazovanji po Evropi od reformacije dalje pa v primeru čudežev 
svetega Jakoba ni šlo za živeči fenomen, temveč so ti izhajali iz starodavne religiozne tradicije, 
ki je imela le malo skupnega s sodobnostjo. Odkritje in identifikacija relikvij nista bili božansko 
posredovani. Ravno nasprotno, izšli sta iz modernih arheoloških izkopavanj, podprtih z bolj ali 
manj znanstvenimi metodami. Kot že velikokrat poprej pa je mit o svetem Jakobu ponovno 
dokazal svojo izjemno prilagodljivost na aktualni družbeni in politični red, saj je tudi sredi 
dvajsetega stoletja več kot uspešno odgovarjal tako na zahteve ljudskega verovanja kot tudi na 
ideologijo oblasti Francisca Franca, ki je Jakobovo središče s pridom izkoriščal za svoje cilje. 
V rokah fašistične propagande je namreč lik svetega Jakoba popolnoma predrugačil do tedaj 
ustaljene romarske prakse in daleč presegel okvir religiozne tradicije (Pack 2010: 336-337; 
Talbot 2016), kar si bomo podrobneje pogledali v naslednjem podpoglavju. 
6.4. Sakralizacija politike ali politizacija svetega 
Skozi zgodovino se je podoba svetega Jakoba izoblikovala na podlagi treh različnih mitov. Prvi 
mit je eshatološke narave in se nanaša na zgoraj orisano svetnikovo misijonarsko življenje in 
njegov domnevni pokop na Iberskem polotoku, kar je spodbudilo razvoj enega 
najpomembnejših romanj v srednjeveški Evropi. S svojim vojaškim pohodom nad 
muslimanskimi silami se je sredi devetega stoletja lik apostola preobrazil v vojaka, po 
končanem procesu rekonkviste pa je v šestnajstem stoletju vzniknil še državni oz. 
protonacionalistični mit, ki je svetega Jakoba predstavljal kot varuha in zaščitnika španske 
krone (Pack 2010: 335). Sredi dvajsetega stoletja so se vsi trije miti, eshatološki, 
protimuslimanski in nacionalistični, združili pod okriljem fašistične oblasti Francisca Franca. 
Morda se sliši ironično, a malokdo ve, da moderno romanje v Santiago de Compostela izhaja 
ravno iz španske državljanske vojne in Francove nacionalistične politike. V prvih letih njegove 
diktature je namreč lik svetega Jakoba, tradicionalnega zavetnika Španije, služil predvsem kot 
orodje za politično propagando. Postal je simbol slavne španske preteklosti, ki si jo je Franco 
prizadeval poustvariti. Kasneje je interes preusmeril na ekonomski razvoj romarske poti in 
središča ter s tem bistveno pripomogel k vzponu moderne religiozne in kulturne destinacije in 
jo tako postavil na turistični zemljevid moderne Španije (Talbot 2016: 36). 
Zloglasni general in diktator Francisco Franco, čigar ime ostaja sinonim za okrutnost španske 
državljanske vojne konec tridesetih let prejšnjega stoletja, je sicer veljal za zelo skrivnostno in 
nekoliko zadržano osebo. Njegova vzvišenost in potrpežljivost pa sta zaznamovali tudi njegovo 
vojaško in politično kariero. Kot je povzel Preston (po Talbot 2016: 38), je bil v času med 1912 
in 1926 Franco pogumen in dobro podkovan vojak, med 1927 in 1936 je postal preračunljiv 
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karierist, v letih od 1936 do 1939 pa se je izkazal še kot izjemno sposoben vojskovodja ter 
brutalen in neusmiljen diktator, ki se je z najvišjim vojaškim činom na položaju generalísima 
oz. najvišjega državnega oblastnika obdržal še nadaljnjih šestintrideset let. 
Glede na dane politične in ekonomske okoliščine lahko tudi čaščenje svetega Jakoba v času 
Francovega režima razdelimo na dve obdobji. Čas med 1937 do 1954 je v največji meri 
zaznamovala državljanska vojna, iz katere je Franco leta 1939 izšel kot zmagovalec, čemur je 
sledil pravi politični spektakel fašistične falange,38 ki je z referenco na svetnika slavila njegovo 
požrtvovalnost v boju z nasprotniki veličastne in mogočne Španije. V drugem obdobju, tj. od 
1954 do njegove smrti leta 1975, pa je politična moč falange vse bolj upadala, kar se je odražalo 
tudi v Francovi postopni preusmeritvi od politične retorike v ekonomski razvoj države, k čemur 
je levji delež prispeval ravno oživljeni lik svetega Jakoba, ki je v kontekstu Francove diktature 
predhodno simboliziral politično moč Španije (Talbot 2016: 37). 
Razlog, da je Franco svetemu Jakobu in pripadajoči romarski poti prisojal tako velik pomen, se 
je skrival v njegovi fascinaciji nad podobo matamorosa oz. pobijalca Mavrov, ki je v krvavem 
srednjeveškem obračunu v imenu krščanstva polotok osvobodil iz rok arabskih zavojevalcev. 
Od samih začetkov svojega vojaškega udejstvovanja si je namreč Franco s posnemanjem 
tovrstnih herojskih dejanj slavnih zgodovinskih osebnosti prizadeval doseči status nacionalnega 
heroja.39 Priložnost za to se mu je seveda ponudila v okviru španske državljanske vojne med 
leti 1936 in 1939, v kateri je rojake uspešno ubranil pred brezbožnimi komunisti in tako v lastnih 
očeh postal odrešenik Španije, svoja dejanja pa je primerjal z dosežki matamorosa v legendarni 
bitki pri Claviju leta 844 (Talbot 2016: 36). 
Ključnega pomena za to primerjavo je bila Francova bitka za Brunete julija leta 1937, ki se je 
začela z uspešno republikansko ofenzivo, čemur pa je sledil preobrat in končna Francova 
zmaga. Naključje je hotelo (ali pa je temu botrovala fabrikacija junaške zgodovine), da se je to 
zgodilo ravno 25. julija, tj. na dan, ko goduje sveti Jakob. Dogodek je zakoličil vez med 
svetnikom in generalom, ki je bil trdno prepričan, da mu je na dan svojega praznika zmago 
                                                          
38 Španska falanga je bila skrajno desničarska stranka, ustanovljena po vzoru italijanskega fašizma leta 1933, ki je 
temeljila na državnem sindikalizmu in je predstavljala osnovo novega režima (Talbot 2016: 38). 
39 Med drugim se je zgledoval tudi po El Cidu, ki si je mesto med najslovitejšimi heroji španske zgodovine prislužil 
na podlagi svojih vojaških uspehov v boju proti Mavrom sredi enajstega stoletja (Talbot 2016: 36). El Cid, s polnim 
imenom Rodrigo Díaz de Vivar, je deloval na takratnem mejnem območju med krščansko in muslimansko Španijo 
ter si s svojimi dejanji že pred smrtjo leta 1099 prislužil status narodnega heroja. Njegova junaška dejanja med 
drugim opeva Pesem o Cidu, španski junaški ep iz dvanajstega stoletja, rojaki pa so se mu v rojstnem Burgosu 
poklonili še na različne druge načine; med drugimi vojskovodji so mu odmerili posebno mesto na vrhu Marijinega 
slavoloka, na posestvu samostana v okolici mesta pa je moč obiskati celo označen grob njegovega konja. Skupaj 
z ženo je pokopan v osrednji katedrali (Symington 2017: 82; Vinčec 2013b: 65). 
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zagotovil sam apostol. Franco je namreč le nekaj dni pred bitko z javnim razglasom formalno 
svetemu Jakobu povrnil status španskega zavetnika ter ponovno uvedel zgoraj opisano 
institucijo ofrenda nacional, ki jo je druga španska republika ob nastopu sekularne vlade leta 
1931 ukinila. Z oživljenim daritvenim obredom v osrednji santiaški katedrali je svetniku povrnil 
nekdanji vpliv v Španiji, s čimer si je kasneje razlagal njegov poseg v bitko in pomoč 
nacionalistom. Dobljeno bitko je Franco imenoval za drugi Clavijo, sebe in svoje 
nacionalistično gibanje pa za naslednjega velikega odrešitelja Španije. Posledično se je v 
kontekstu španske državljanske vojne izoblikovala posebna različica obujenega lika svetega 
Jakoba, saj je matamoros zdaj postal matarrojos oz. pobijalec rdečih (špa. rojos), nova podoba 
pa se je med Španci uspešno usidrala za več desetletij (Frey 1998: 238; Talbot 2016: 36). 
Povezava med obema bitkama in enačenje z likom matamorosa v procesu odrešitve Španije 
kaže tudi na vpeljavo katolištva kot ključnega elementa španske nacionalne identitete. Ko si je 
Franco v času državljanske vojne s spretno manipulacijo zagotovil podporo do tedaj 
razdrobljenih uporniških skupin in se tako povzpel na oblast, je svojo taktiko preusmeril v 
oblikovanje nove nacionalne identitete, ki bi poenotila raznolikost teh skupin. Nacionalistično 
gibanje je sprva slonelo na fašistični ideologiji falange, ki pa so jo kasneje ublažili religiozni in 
nekoliko bolj konzervativni ideali, ki so se izoblikovali v okviru tradicionalistično usmerjenih 
skupin iz devetnajstega stoletja (Talbot 2016: 38).40 
T. i. nacionalni katolicizem je izšel iz prepričanja, da je tolikšna silovitost religiozne predanosti 
globoko zakoreninjena značajska poteza, ki naj Španijo vodi dalje pri soočanju z izzivi 
modernosti, po drugi strani pa je služil kot ustrezno ideološko orodje za umirjanje družbenih in 
političnih sil, ki jim je dominiral Franco. Vloga svetega Jakoba kot zavetnika Španije je tako 
služila kot simbol enotnosti v državi, ta integracija države in cerkve pa je priklicala v spomin 
tudi srednjeveško politično in religiozno skupnost. Vse odkar je Franco prevzel nadzor nad 
Španijo, si je namreč prizadeval k oživljanju njene imperialne preteklosti. To je skušal doseči 
tudi tako, da je sebi pripisal posebne privilegije, ki so bili nekdaj zgolj v domeni kraljev, 
posluževal pa se je tudi najrazličnejših oblik izkrivljanja zgodovinske realnosti, da je na ta način 
upravičil namen svoje oblasti (Talbot 2016: 38-39). 
                                                          
40 Franco si je oblast zagotovil z manipulacijo in nadvlado nad različnimi uporniškimi skupinami, med katerimi so 
bile vojska, cerkev, monarhisti, falanga in karlistično gibanje. Francova ideologija je ustrezala tudi skupinam, 
kakršna je bila Katoliška akcija, ki se je zavezala boju proti liberalizmu na račun uveljavljanja katoliških načel, 
karlisti pa so bili še ena tradicionalistična skupina z začetka devetnajstega stoletja, ki se je zavzemala za ohranitev 
tradicionalne monarhije in pojmovanje nacionalizma prav tako prepletala z religijo. Z namenom utrjevanja 
frankističnega režima je diktator omenjene skupine poenotil pod okriljem nove stranke Državno gibanje, ki je vse 
do njegove smrti 1975 ostala edina uradna stranka v Španiji (Talbot 2016: 38). 
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Organizacija raznih slovesnosti je zato potekala na lokacijah zgodovinskega pomena, prav tako 
pa je bilo pogosto sklicevanje na Ferdinanda II. Aragonskega in Izabelo I. Kastiljsko, ki sta bila 
znana pod nazivom katoliška kralja in sta v grbu nosila jarem in puščice, kar je bil hkrati tudi 
simbol španske falange. Po množičnem uničenju cerkva in drugih zgradb se je Franco posvetil 
tudi prenovi zgodovinskih spomenikov, da so tako prenovljeni simbolizirali ideale njegove 
diktature (Talbot 2016: 38-39).41 
Prva leta Francove diktature so zaznamovali ognjeviti nagovori, množična zborovanja in 
romanja, ki so vsi združevali njegov politični in religiozni vpliv. Za poustvaritev španske 
veličine, kar je bil osnovni cilj frankistov, je tako bil zelo pomemben prav lik svetnika Jakoba 
in njemu pripadajoče romarsko središče v Santiagu de Compostela. Obilo priložnosti za spojitev 
političnih in religioznih ciljev je nudila zlasti ofrenda, ki je bila redno organizirana v tej 
katedrali in hitro postala priljubljeno prizorišče komemoracije svetnikove podpore 
nacionalistom. Kot je bilo omenjeno zgoraj, je Franco za ponovno uvedbo institucije ofrende 
izkoristil sveto leto 1937 in si s tem pridobil veliko naklonjenost med katoliki, ki so njeno 
ukinitev razumeli kot izrazito antiklerikalno dejanje (Talbot 2016: 39). 
Katoliška cerkev je seveda v veliki meri podpirala Francova prizadevanja, saj si je od naveze s 
frankisti obetala povrnitev nekdanjega statusa v španski družbi in res postopoma prevzela 
ponovni nadzor nad religijo in izobraževanjem. Da bi utrdil vez med svetim Jakobom in 
Francovim režimom, je na pobudo nadškofa Santiaga de Compostele papež Pij XI. status 
svetega leta podelil še prihodnjemu letu 1938, kar se je v zgodovini rimokatoliške cerkve po 
letu 1885 zgodilo drugič in se od takrat ni več ponovilo. Najpomembnejši romar tistega leta je 
bil sam Franco. Še danes je ohranjena fotografija, ki prikazuje Franca in nadškofa med 
fašističnim pozdravom po končani maši pred katedralo. Podoba priča predvsem o podpori, ki 
je je bil deležen Francov režim s strani cerkve, saj je nadškofova gesta na ta način gotovo 
izrekala blagoslov diktatorju in njegovi politiki. Tudi sicer je dogodek predstavljal zgolj začetek 
njunega sodelovanja, saj so tako Franco kot pripadniki falange v nadaljnjih letih pogosto 
prisostvovali na številnih religioznih dogodkih in s cerkvenimi predstavniki družno organizirali 
tovrstna srečanja (Pack 2010: 352; Talbot 2016: 39-40). 
Ker število romarjev v Santiago de Compostela leta 1938 ni zadostilo pričakovanjem, je falanga 
v nadaljnjih letih napela vse sile, da bi svetemu Jakobu povrnila nekdanji vpliv. Nacionalistična 
                                                          
41 Primer tovrstne manipulacije je bila tudi odstranitev kora iz katedrale v Santiagu de Compostela, kar je ustvarilo 
v osrednji ladji velik odprt prostor, ki je pogled nehote usmeril v podobo svetega Jakoba za oltarjem. Poseg je bil 
nujen zaradi množičnih politično-religioznih srečanj, ki so v času Franca potekala v katedrali (Talbot 2016: 39).  
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propaganda je med drugim porodila tradicijo posebne serije znamk, ki je izhajala ob svetih letih, 
in je prikazovala apostola in katedralo. Preobrazbe so bili deležni tudi reklamni posterji in letaki 
s programom, ki so svetega Jakoba kot zgodovinskega heroja postavili v sodobni kontekst. Tako 
je npr. letak iz leta 1939 prikazoval lik matamorosa, vihtečega zastavo nacionalistov namesto 
tradicionalno belo zastavo. Leta 1943 je vlada tudi uradno pristopila k organizaciji praznovanja 
in sofinancirala dogodek, zato so priprave na sveto leto potekale nekoliko drugače kot sicer, ko 
so si to vlogo delile cerkev in druge socialne organizacije. Kot del obeleženja mučeništva 
svetega Jakoba izpred natanko 1900 let in povečanega zanimanja za zgodovino romanja je 
istega leta potekalo tudi državno tekmovanje v pripravi najboljšega prispevka na temo Jakobove 
romarske poti z mamljivo denarno nagrado, ki jo je prispeval sam Franco. Tekmovanje je med 
drugim porodilo dve politično vplivni in obsežni knjižni publikaciji,42 ki sta poleg izrekanja 
podpore obstoječemu režimu tudi znatno pripomogli k razumevanju delovanja apostola Jakoba 
in nasploh vloge, ki so jo romanja odigrala v srednjem veku (Frey 1998: 238; Pack 2010: 357; 
Talbot 2016: 40-41).  
Vlada je v času priprav na sveto leto 1943 poskrbela še za organizacijo javnega prevoza na 
celotni relaciji romarske poti prek severne Španije, kar je pot nekoliko olajšalo in spodbudilo 
porast obiskovalcev tekom štiridesetih let prejšnjega stoletja. Da je šlo pri tem za očitno 
politično propagando narekuje dejstvo, da so med vožnjo ti lahko prisluhnili naracijam o 
božansko posredovanih zmagah nacionalistične vlade, ki je na ta način utrjevala idejo o božji 
podpori križarske vojne nad marksizmom. Rimokatoliška cerkev je v okviru nacionalnega 
katolicizma sicer uspela ohraniti dobršno mero neodvisnosti od politične oblasti, kljub temu pa 
sta se obe sferi tesno prepletali. V tem kontekstu lahko govorimo ne le o sakralizaciji politike, 
sicer zaščitnega znaka tudi drugih fašističnih voditeljev, kar je totalitarizmu zagotavljalo status 
politične religije, temveč o posebni različici politizacije svetega, ki je omogočila prenos 
religioznih vsebin v okvir političnega režima Francove Španije (Pack 2010: 352). 
Sveto leto 1943 je potekalo zelo pompozno, tako s političnega kot religioznega vidika. Da bi 
vernikom omogočila obisk svetnika in prejem obljubljenih odpustkov, je cerkev organizirala 
romanje iz Madrida v Santiago de Compostela. Kljub temu, da so v njihovem opisu prevladale 
verske ideje, pa so imela tovrstna romanja tudi veliko politično in propagandno vrednost. Tako 
                                                          
42 Zmagovalec natečaja je bil Luciano Huidobro y Serna s tridelno monografijo Las Peregrinaciones Jacobeas 
(slo. Romanja k svetemu Jakobu). V finale so se uvrstili tudi Luis Vázquez de Parga, José María Lacarra in Juan 
Uría Riu z monografijo Las peregrinaciones a Santiago de Compostela (slo. Romanja v Santiago de Compostela), 
ki je prav tako izšla v treh delih in v istem letu osvojila še prestižnejšo Nagrado Francisca Franca. Obe monografiji 




naj bi po poročanju takratnih medijev posamezniki med romanjem iz Madrida uspeli pozabiti 
na grozote, ki so jih doživeli v času marksistične dominacije. Problematično se ni zdelo niti 
dejstvo, da so t. i. romarji do končne destinacije prispeli z javnim prevozom in peš prehodili 
zgolj zadnjih nekaj ulic do katedrale, kjer so sklenili svoje »romanje«. Za izjemo je poskrbelo 
le dvanajst članov mladinske organizacije falange, ki so pot iz Madrida skoraj v celoti opravili 
peš in bili zaradi izkazane religiozne predanosti in fizičnega napora na cilju deležni posebnih 
časti. Za največji politični spektakel pa je avgusta 1943 poskrbela falanga z organizacijo 
romanja, v katerem so številni, med njimi pa predvsem veterani državljanske vojne, dobršen 
del romarske poti prehodili. Člani falange so marširali v vojaškem tempu, noseč Jakobovo 
školjko in palice v obliki križa, kar je ponovno nakazovalo na dvojnost religije in militarizma. 
Ob glasnih vzklikih njegovega imena je Franco na cilju pozdravil zbrano množico in na čelu 
vojske vstopil v katedralo z romarsko palico, školjko in simbolom falange. Mediji so v tem letu 
poročali predvsem o Francu in spektakularnih množičnih zborovanjih, saj so romanja 
organizirale številne religijske, civilne in politične skupine, vsega skupaj pa naj bi tega leta 
Santiago de Compostela obiskalo kar dvesto tisoč ljudi (Talbot 2016: 41-42). 
Prva polovica štiridesetih let je bila zaznamovana z grozotami druge svetovne vojne, zato je v 
preostalih letih obisk Santiaga de Compostela bistveno upadel, še manj pa je bilo takšnih, ki so 
se na pot odpravili peš.43 Pozna štirideseta leta so poskrbela za preobrat. Koncu vojne je sledilo 
relativno mirno obdobje, kar je med drugim tudi povečalo mobilnost srednjega razreda, ki se je 
v iskanju prostočasnih doživetij usmeril proti Španiji, kjer je fašistična oblast v skladu s svojo 
ideologijo spodbujala obisk Santiaga de Compostela. Tako sveto leto 1948 hkrati označuje 
vrhunec zmagoslavja nacionalnega katolicizma. Na svetnikov dan tega leta je Franco prvič sam 
daroval ofrendo. V svoji precej daljši invokaciji kot je to bilo običajno se je spominjal 
zgodovine Španije vse od časov rimske invazije, poudarjal religijo in svetega Jakoba kot 
španskega zavetnika, na neki točki pa se je tudi sam primerjal z Ramirom I., zmagovalcem v 
bitki pri Claviju. Zmago nacionalistov iz leta 1937 je ponovno pripisal svetniku, ki naj bi s tem 
uslišal njegovo prošnjo in s tem v državo vnesel mir in blaginjo. Nadškof se je v svojem 
odgovoru osredotočil na harmonijo med svetnikom, katoliško cerkvijo in Španijo ter pozval k 
                                                          
43 Iz leta 1945 je ohranjeno pričevanje o romanju treh mladih Špancev, ki so se na pot odpravili, da se zahvalijo in 
prosijo za pomoč pri konstrukciji povojnega sveta v krščanskem duhu. Na poti so se soočili z izjemno revščino in 
ugotovili, da je bilo romanje med lokalnimi prebivalci, ki so nanje gledali s strahom in v prepričanju, da gre za 
člane antifašistične gverile, že pozabljeno. Srečali so še skupino treh Nemcev, ki so zbežali iz zavezniškega 
taborišča in romali v priprošnji za zaščito ter pet španskih vojakov, ki so se v zahvalo za preživelo bitko za 
Stalingrad zaobljubili k romanju v Santiago de Compostela. Na cilj so v veri v svetlejšo prihodnost prispeli vsi 
skupaj (Frey 1998: 239). 
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mirnemu sobivanju in medsebojnemu spoštovanju. Oba nagovora sta tako nakazala nadaljnje 
uresničevanje politično-religiozne paradigme, ki je dominirala v Španiji tistega obdobja (Frey 
1998: 239; Talbot 2016: 42). 
O izjemnem uspehu svetega leta 1948 priča tudi dejstvo, da je svetišče v Santiagu de 
Compostela takrat obiskalo kar pol milijona ljudi. Med romarji je na dan 25. julija bilo tudi 120 
članov študentske enote falange, ki so zastopali različne univerze po Španiji. Njihovo romanje 
ni sodilo med največje, je pa bilo vsekakor najbolj teatralno. V polni vojaški opravi ter z 
zalogami hrane in šotori v nahrbtnikih so romanje začeli pri samostanu v Roncesvallesu na 
francosko-španski meji in po triintridesetih dneh hoje dosegli cilj. Šlo je za prvo organizirano 
moderno romanje, ki je bilo načrtovano z namenom slediti originalni romarski trasi in tudi 
postanki ob poti so bili predvideni v tradicionalnih romarskih krajih (Talbot 2016: 42). 
Kljub temu, da dogodek s svojo tradicionalistično naravnanostjo označuje bodočo religiozno in 
kulturno-turistično revitalizacijo te poti, pa je bolj spominjal na vojaški trening kot na romanje. 
Podoben nacionalistično-vojaški pristop je ubrala tudi skupina 288 pripadnikov španske vojske, 
ki se je med dvajsetdnevno kalvarijo proti Santiagu de Compostela ustavila v Claviju, kjer se 
je odvila slavna bitka v devetem stoletju. Da pa bi romanju povrnili tudi nekaj religioznega 
dostojanstva, je mladinska sekcija Katoliške akcije avgusta organizirala romanje, ki se ga je 
udeležilo prek petintrideset tisoč mladih. Močna medijska podpora je zagotovila eno največjih 
srečanj dvajsetega stoletja. Bilo je tako uspešno, da je svetovno romanje mladih postalo 
ustaljena praksa tudi ob nadaljnjem obeleževanju svetih let (Pack 2010: 353-354; Talbot 2016: 
42-43). 
Praznovanje leta 1948 se je kaj kmalu izkazalo za labodji spev neokatoliške militantnosti, saj 
zaradi spreminjajoče politične realnosti po začetku hladne vojne falangi ni več uspelo ponoviti 
doseženega uspeha. Zaradi strateško ugodne lokacije je Španija sklenila dogovor z Združenimi 
državami Amerike za uporabo vojaških oporišč na španskih tleh, s čimer si je Španija v odnosu 
do zunanjega sveta ustvarila specifičen položaj. Posledično je v nekoliko drugačnem duhu 
potekalo tudi sveto leto 1954, ki je bilo predvsem marketinško naravnano (Pack 2010: 354; 
Talbot 2016: 43). Govori v navezavi na sveto leto, vključno s Francovo invokacijo ob 
prezentaciji ofrende, so se sicer nadaljevali v politično-religioznem tonu in obujali spomin na 
križarske vojne, bitko pri Claviju in zmago pri Brunete, vendar v primerjavi s preteklimi leti s 
precej bolj zadržano nacionalistično retoriko. Priprave, ki so potekale že dve leti vnaprej, so se 
tokrat osredotočile na tri ključna področja, in sicer na organizacijo nastanitev, transporta in 
odmevnost, saj je bilo sveto leto 1954 prvič promovirano tudi izven Španije. Večje 
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infrastrukturne izboljšave, vključno z novim potniškim terminalom na letališču in obogatitvijo 
prazničnega programa z raznimi tipično španskimi kulturnimi in folklornimi vsebinami, kot so 
npr. bile različne umetniške razstave, koncerti, predavanja in gledališke produkcije, so obrodili 
sadove (Talbot 2016: 43-44). 
Število romarjev iz različnih socialnih razredov je še naraslo, prvič pa se je zgodilo, da je mesto 
gostilo tudi znatno število mednarodnih obiskovalcev, zlasti iz Latinske Amerike in preostalih 
delov Evrope. Ekonomske koristi na račun porasta romarjev so hitro opazili tako na strani 
oblasti kot tudi v vodstvu katedrale. Prepoznavnost Camina v tujini je skratka še povečala 
mednarodni vpliv Španije, s tem pa je Camino tudi širil njene katoliške vrednote. Leto 1954 
zato predstavlja ključni mejnik v tranziciji prirejanja praznovanj v Santiagu de Compostela. 
Zaznamoval jih je namreč nenaden upad političnega in patriotskega simbolizma, hkrati pa se je 
bistveno povečal njihov ekonomski vidik, pri čemer so imeli interes tako na strani državnega 
kot seveda tudi klerikalnega vodstva (Talbot 2016: 44-45). 
6.5. Nastanek nove turistične destinacije 
Porajanje Santiaga de Compostela kot nove turistične destinacije v Španiji sovpada z drugim 
obdobjem Francove politične diktature med letoma 1954 in 1975. Sredi dvajsetega stoletja je 
namreč Camino bil deležen korenite preobrazbe, ker se je pomen relikvije zmanjšal na račun 
naraščajoče fascinacije nad samo potjo in doživetjem avtentičnega srednjeveškega romanja. 
Med brskanjem po arhivih katedrale sta Ferreiro in Fita že leta 1879 naletela na že omenjen 
zapis Codex Calixtinus iz dvanajstega stoletja, v katerem so dokumentirani čudeži in svetišča 
na širšem območju severne Španije, obenem pa besedilo nudi tudi praktične informacije 
popotnikom, ki se podajajo na to romarsko pot.44 Začrtane smernice in priporočila iz 
srednjeveškega Codexa so zdaj postali zgled sodobnemu romanju in z opisano romarsko potjo 
avtorizirali njegovo avtentičnost (Pack 2010: 355).  
Po enakem vzoru so oživele tudi nekdanje bratovščine svetega Jakoba, tokrat v obliki Društev 
prijateljev poti. Prvo izmed teh je začelo delovati leta 1950 v Parizu z namenom nadaljnjega 
raziskovanja in obnove bogate kulturne dediščine Camina v Franciji od desetega stoletja dalje.45 
                                                          
44 V sodelovanju z neko pariško založbo je na pobudo Fite leta 1882 izšla prva moderna izdaja Codexa, ki pa je 
bila ravno tako kot njen original v latinskem jeziku, dostopna le izbrancem. Kljub temu se prihodnji projekti o 
izdaji njene francoske, nemške in angleške različice niso uresničili. Leta 1929 se je le pojavila španska izdaja, leta 
1938 pa ji je sledila še francoska, ki je nazadnje obveljala kot standardna akademska verzija (Pack 2010: 355). 
45 Société Française des Amis de Saint Jacques de Compostelle se je v najzgodnejših fazah svojega delovanja 
osredotočilo na srednjeveški vidik romanja, njegovo ikonografijo, literaturo, francosko folkloro ter vlogo 
francoskih meniških redov pri oblikovanju romanja in romarskih poti. Društvo deluje še danes (glej Société 2019). 
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Leta 1959 je sledila še ustanovitev podobnega društva v španski Estelli, ki je bilo ravno tako 
usmerjeno v raziskave srednjeveške plati romanja po Caminu.46 Kot prva in najvplivnejša 
tovrstna skupina v Španiji je združila moči z drugimi pohodniškimi in turističnimi 
organizacijami v Evropi ter se v okvirih širše revitalizacije starodavnih evropskih romarskih 
poti usmerila v promocijo evropske dediščine (Frey 1998: 240-242).  
Kot je razvidno iz delovanja omenjenih institucij, je zanimanje za Camino na akademski ravni 
prvotno izhajalo zlasti iz zgodovinarskih in umetnostnozgodovinskih krogov. Nenadnemu 
odkritju dediščine z izjemno umetniško vrednostjo na tem oddaljenem območju, kot je bila 
Galicija, je tako nemudoma sledilo vprašanje glede transmisije elementov med Santiagom de 
Compostela in večjimi kulturnimi centri v Evropi ter sprožilo pravo raziskovalno vnemo med 
akademiki. Za prve resnejše znanstvene raziskave o romarski poti so že sredi devetnajstega 
stoletja poskrbeli ravno umetnostni zgodovinarji, njihova dela pa niso služila le kot temeljna 
vodila prihajajočih kulturnih turistov, temveč so tudi narekovala nadaljnjo debato glede španske 
identitete tekom celotnega devetnajstega stoletja (Pack 2010: 355).47 
Ta pa se je strukturirala okrog dveh polov. Po prepričanju ene strani naj bi moderna Španija 
bila produkt srednjeveške evropske ekspanzije, drugi pa so menili, da gre za sinkretično zmes 
medkulturnih stikov mejnih območij nekdanje španske civilizacije. Slednje se pretežno nanaša 
na (ne)sporno zgodovinsko prisotnost islama na Iberskem polotoku.48 Identitetni diskurz se je 
v kontekstu razvoja turistične industrije v dvajsetem stoletju še zaostril, vendar so uradni 
predstavniki turizma striktno vztrajali pri promociji Španije kot klasične evropske destinacije, 
zaradi česar se je izbor prvega turističnega slogana »Španija je drugačna« zdel še bolj 
paradoksalen. Kakorkoli, neločljivo vez med Evropo in Španijo naj bi ustvaril in ohranjal prav 
                                                          
46 Člani društva Los Amigos del Camino de Santiago so bili prav tako osredotočeni na srednjeveški vidik Camina. 
Med drugim so začeli izdajati revijo, ustanovili center za nadaljnje raziskave Jakobove poti, sponzorirali več 
simpozijev in organizirali različne druge dogodke na to temo. Za več podrobnosti o širjenju društvenih aktivnosti 
glej Frey (1998: 242-243). Danes v Španiji deluje prek štirideset Društev prijateljev Jakobove poti. Celoten seznam 
društev in njihovi programi so dostopni na spletni strani krovne organizacije (glej Federación 2019a). 
47 Med najvplivnejšimi je bila monografija A Hand-book for Travellers in Spain and Readers at Home Richarda 
Forda iz leta 1845, ki je v duhu neogotike opevala veličastno srednjeveško arhitekturo, ki jo popotnik lahko užije 
v tem delu Španije. Leta 1866 pa so v Londonu razstavili tudi repliko osrednjega vhoda v katedralo, tj. Pórtico de 
la Gloria, ki velja za enega najlepših primerov romanskega sloga v Španiji iz dvanajstega stoletja (Pack 2010: 
355). 
48 Glede prisotnosti muslimanskih elementov v umetnosti so imeli avtorji različna mnenja. Ferreiro je izdal obširen 
pregled zgodovine, v katerem je romansko ikonografijo ob romarski poti interpretiral kot izraz dogme o troedinosti 
Boga in s tem v odnosu do srednjeveškega razcveta umetnosti v severni Španiji zavzel uradno pozicijo cerkve, ki 
se je naslanjala na dinamično obdobje križarskih vojn, ki so nenazadnje sprožile revitalizacijo romanja. Nasprotno 
je umetnostni zgodovinar Émile Mâle izhajal iz teze, da španska romanika razkriva močan islamski vpliv, zaradi 
česar naj bi Camino predstavljal mejni pas prenosa elementov islamske kulture v Evropo (Pack 2010: 356). 
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Camino. Marquis de la Vega Inclán, ki si je prislužil naziv očeta španskega turizma, je tako v 
enem svojih govorov pred Špansko kraljevo akademijo leta 1927 izjavil, da je ta starodavna pot 
zaslužna za zgodovinski proces evropeizacije Španije in hkrati še hispanizacije celotne zahodne 
Evrope (Pack 2010: 355-356). 
Do začetka petdesetih let se je Španija razvila v priljubljeno obmorsko destinacijo. Sonca in 
morja željne evropske turiste so privabljale zlasti jugovzhodne plaže in dostopne cene. Kljub 
temu, da je njihova prisotnost bistveno izboljšala ekonomsko situacijo države, sta se tako cerkev 
kot tudi Francov režim sprva zbala morebitnega negativnega vpliva prevelikega dotoka turistov 
na moralno in politično »čistost« Španije. Ministrstvo za turizem, ki je bilo ustanovljeno leta 
1951, je zato predlagalo razvoj drugih turističnih destinacij z večjo kulturno vrednostjo, ki bi 
uravnotežile razbrzdani obmorski turizem. Ena takšnih naj bi bila tudi romarska pot Camino, 
kar je dokončno preusmerilo pozornost z apostola Jakoba kot zavetnika Španije na samo 
romarsko traso. Turizem bi na ta način lahko postal nova oblika promocije španskih lepot in 
njene veličine, k čemur je tudi sicer stremela Francova politika. Kot številne druge 
transnacionalne in mednarodne organizacije je tudi cerkev v tem času posvojila koncept turizma 
kot pozitivni dejavnik, ki lahko v povojnem kontekstu pripomore k izboljšanju ekonomskega 
stanja ter premostitvi geografskih in kulturnih ovir (Pack 2010: 359; Talbot 2016: 45). 
Ker je menil, da lahko takšna oblika turizma še pripomore k stabilnosti režima, je Franco idejo 
o turističnem razvoju španskih kulturnih vsebin z velikim entuziazmom podprl ter se tudi 
osebno vpletel v promocijo Camina. Svojo podporo je med drugim izrazil tudi z obiskom 
organizacijskega komiteja v Santiagu de Compostela med pripravami na sveto leto 1954. Po 
uspešno izvedenem dogodku je promocija romanja kot duhovnega potovanja, njegove 
transcendentalne, pa tudi zgodovinske vrednosti povsem zasenčila nekdanje politične reference 
na samo relikvijo. Tudi Francova podpora je v veliki meri pripomogla k preoblikovanju Camina 
v eno od največjih mednarodnih znamenitosti šestdesetih let, ko je v okviru nacionalnega 
turizma romarska pot končno zasedla svoje stalno mesto. Leta 1962 je vlada namreč celoten 
španski del poti, ki jo med drugim natančno opisuje Codex Calixtinus, razglasila za nacionalno 
dediščino in s tem jasno izrazila svoj namen, da Evropo pripelje v Španijo (Pack 2010: 360-
362; Talbot 2016: 45-46). 
Španska ekonomija se je tako postopoma osredinila okrog razvoja turistične industrije, da bi 
pritegnili tuje turiste v Španijo, ki je bila sicer tretirana kot država v Evropi, hkrati pa ne tipično 
evropska dežela, k čemur je prispevala mešanica njene nevsakdanje in pestre kulturne podobe; 
velike družbene vloge časti, sramu in religije na eni strani ter eksotičnosti flamenka, ciganske 
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glasbe in bikoborbe na drugi. V tem obdobju je število turistov v Španiji strmo naraščalo. Do 
šestdesetih let se je z dobrega milijona povzpelo na kar enajst milijonov, do konca sedemdesetih 
let pa so turistični prihodi presegli že neverjetnih štirideset milijonov. Težnja po varstvu 
zgodovinske in umetnostne dediščine Camina je prav tako zaznamovala evropsko ekspanzijo 
turizma in potovanj. V tem času je postala še posebej priljubljena vožnja z avtomobilom po 
romarski trasi, saj je španska vlada prometne znake na državni avtocesti v šestdesetih letih 
opremila z oznakami v obliki Jakobove školjke (Frey 1998: 241; Pack 2010: 366).  
Prednost pred političnim pomenom pa je turističen vidik romanja dosegel tudi v kontekstu 
organizacije svetih let, kar je postalo jasno že leta 1965. Takratna promocija dogodka je zavzela 
najrazličnejše oblike, od turističnih brošur in posterjev do popustov javnega prevoza, 
organizacije razstav in predavanj v različnih državah, odprtja novih turističnih centrov ob poti 
ter izdaje prvih turističnih vodičev in zemljevidov. Glavni cilj organizatorjev je bil razširiti 
kulturni repertoar dogajanja, zato so v tem letu poleg glasbenih in gledaliških predstav med 
drugim uvedli še srednjeveški viteški turnir. Ena od pomembnejših novosti je bila tudi t. i. 
tarjeta de peregrino,49 posebna izkaznica, ki je služila prepoznavanju romarjev, ki so peš ali z 
avtomobilom opravili celoten del francoske poti v Španiji. Obenem pa je cerkev uvedla še 
poseben certifikat za tiste, ki so peš prehodili najmanj tristo kilometrov poti in bili na cilju 
nagrajeni s tridnevno brezplačno nastanitvijo in hrano (Pack 2010: 363; Talbot 2016: 46). 
Preobrat od političnega teatra v turistično destinacijo je pomenil začetek razvoja same romarske 
poti kot destinacije in predstavlja pomemben korak v procesu njenega preporoda. Vlada je 
priprave na sveto leto 1965 skoncentrirala predvsem na nadaljnje izboljšave infrastrukture poti 
in samega središča v Santiagu de Compostela. Izdelan je bil tudi restavratorski načrt, ki je 
predvideval zaščito in obnovo pomembnih zgodovinskih spomenikov ob poti. Ker je bilo takrat 
najbolj priljubljeno romanje z osebnim avtomobilom, so ob tej priložnosti izdali posebno 
brošuro, opremljeno z barvnimi fotografijami, ki je poleg zgodovinskega pregleda o razvoju 
Camina vsebovala še izčrpen zemljevid romarske poti od Pirenejev do Santiaga de Compostela 
z izmerjenimi razdaljami, oštevilčenimi cestami ter vrisanimi črpalkami, pomembnejšimi 
znamenitostmi in prenočišči. Vlada je v tem letu nadaljevala tudi s tradicijo organiziranih 
romanj, kakršno je bilo romanje 166 članov mladinske falangistične organizacije s pričetkom v 
Roncesvallesu. Njihovo romanje je odražalo tako patriotska kot religiozna načela, vendar je 
                                                          
49 Izkaznico oz. tarjeto je uvedlo Društvo prijateljev iz Estelle, dostopna pa je bila samo v turističnih centrih na 
območju Pirenejev. Na kartici je bil prostor za dvanajst žigov, ki so jih romarji med potjo zbirali na točno določenih 
lokacijah in s tem dokazali, da so opravili pot v celoti. Romarski urad v Santiagu de Compostela je nato izdal 
posebno diplomo, ki je potrjevala, da je posameznik sledil predvideni romarski poti (Talbot 2016: 46). 
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število tovrstnih poskusov utrjevanja konzervativnih frankističnih načel strmo upadalo na račun 
romanj manjših skupin ali posameznikov, ki so na Camino najpogosteje prišli z avtomobilom 
ali pot prehodili, kot nova oblika pa se je pojavilo tudi romanje na konju (Talbot 2016: 47-48). 
Santiago de Compostela je v letu 1965 gostil kar dva milijona ljudi in prvič je postalo očitno 
sobivanje sekularnih in religioznih oblik romanja. Presenetljivo ali ne, se je takratna Francova 
ofrenda osvobodila nekdanjega militarističnega naboja, saj je diktator v nagovoru pozival k 
miru in pravičnosti ter večjemu razumevanju med narodi, hkrati pa obsodil materializem in 
samoljubje. Leto 1971, tj. zadnje sveto leto v času Francovega režima, je sledilo zastavljenemu 
vzorcu. Vladna podpora se je omejila zgolj na promocijske spodbude v okviru ministrstva za 
turizem, posledično pa se je tudi poročanje medijev namesto na politično dimenzijo romanja 
osredotočilo predvsem na festivalsko dogajanje in na samo romanje. V tem letu se je okrepilo 
zlasti število romarjev, ki so pot prehodili, enak trend pa se je nadaljeval tudi v nadaljnjih letih. 
Prav tako je romarsko sveto leto 1971 beležilo pravi preporod romanja na konju. Na račun 
konstantnih izboljšav, vključno z izgradnjo nove avtobusne postaje v mestu, se je število 
romarjev in turistov še podvojilo. Tradicionalno romanje iz Roncesvallesa, ki se ga je takrat 
udeležilo 150 članov mladinske sekcije falange, je bilo v tem letu hkrati največje 
profrankistično romanje po Caminu, saj je organizacija tovrstnih romanj že skoraj povsem 
zamrla (Talbot 2016: 48-49). 
Sveto leto 1971 je bilo, kot rečeno, tudi leto zadnje Francove ofrende. Franco, ki je čutil 
nelagodje zaradi prihajajočih političnih in gospodarskih sprememb, se je v svoji invokaciji 
nenadoma povrnil k retoriki o prelomnih trenutkih slave, ki so mu omogočili nadvlado v 
Španiji. V govoru je obudil spomin na svetnikovo intervencijo v bitki za Brunete ter 
državljansko vojno vnovič imenoval osvoboditveni križarski pohod moderne dobe. Svoj režim 
je skušal upravičiti z analogijo z vojaškimi redovi srednjeveške Evrope, ki so nastali z 
namenom, da varujejo romarje na njihovem duhovnem popotovanju, ter zaključil s kritiko 
materializma, ki naj bi grozila sodobnemu moralnemu redu. Na ta način se je Franco po skoraj 
štiridesetih letih diktature od Camina poslovil v enakem duhu, kot je k njemu pristopil z ofrendo 
v prvih letih svojega režima, ki jih je zaznamovala predvsem diktatorjeva vez z matamorosom 
in poudarjanje zmagoslavne španske zgodovine (Talbot 2016: 49-50). 
Brez Francovih prizadevanj bi se institucija srednjeveškega romanja po Jakobovi poti najbrž 
ohranila zgolj na ravni regionalnega fenomena in zgodovinske posebnosti, revitalizirane 
romarske poti, ki še vedno ruši rekorde mednarodnega turizma pa najverjetneje ne bi dosegla. 
Morda se zdi nenavadno, da o transformativnem novodobniškem popotovanju po tej izjemno 
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priljubljeni romarski poti danes govorimo v kontekstu brutalnega fašističnega režima, ki ga je 
ustvaril eden najokrutnejših diktatorjev v evropski zgodovini. Kot pa smo videli, nam 
nezanemarljiva dejstva jasno kažejo, da je sodobno romanje po Jakobovi poti pomemben del 
zapuščine zloglasnega Francisca Franca in njegovih trmastih poskusov oživljanja zgodovinske 
podobe svetnika in zavetnika Jakoba v nacionalni zavesti Špancev. Ofrende v času režima so 
mu nudile izjemno priložnost za utrjevanje tovrstnih fašističnih načel, kljub podpori cerkve pa 
Francu nikoli ni uspelo uresničiti svojega namena, da na podlagi Camina in čaščenja vojaške 
podobe matamorosa osnuje nacionalno religiozno identiteto, ki bi španski naciji povrnila 
nekdanjo slavo. Skladno z ekonomskim razvojem in porastom turizma od petdesetih let dalje 
je namreč Camino v nasprotju z njegovimi pričakovanji daleč presegel nacionalne okvirje in si 
utrl pot v mednarodno sfero, zato po smrti generalísima leta 1975 nihče ni mogel natančno 
predvideti nadaljnje usode te romarske poti (Talbot 2016: 50-51). 
6.6. Mednarodna priznanja 
Drugo polovico dvajsetega stoletja je v kontekstu španskega romanja bistveno zaznamoval 
prehod od nacionalizma v demokracijo in Camino je s tem postajal tudi mednarodni fenomen. 
Infrastrukturne izboljšave, pospešeno spomeniškovarstveno delo ter vztrajna promocija poti 
namreč niso ostali neopaženi v širši mednarodni skupnosti, kar se je najbolj očitno kazalo v še 
večjem porastu obiska. Veliko zanimanje s strani mednarodnih medijev je poželo že sveto leto 
1965, ko je bilo poleg obilne pozornosti tujih revij in časopisov prvič mogoče spremljati tudi 
televizijski prenos tamkajšnjega festivalskega dogajanja.50 V času Francove vlade so tako ljudje 
lahko v okviru ministrstva za turizem spremljali številne pozive k romanju in promociji Camina 
Francés, kljub temu pa ti dejavniki nikakor niso dosegli mednarodnih razsežnosti, ki jih je 
Camino postopoma osvajal v nadaljnjih letih do danes (Dunn 2016: 21; Pack 2010: 364). 
V sedemdesetih letih je v galicijski župniji O Cebreiro ob poti deloval tudi zgoraj omenjeni 
duhovnik Elías Valiña Sampedro, velik poznavalec zgodovine te romarske poti, ki je bil v veliki 
meri zaslužen za njeno oživitev v prihodnjih desetletjih. Njegova fascinacija nad romanjem se 
je začela že v študentskih letih, ko je na Univerzi v Salamanci na temo romarske poti napisal in 
tudi zagovarjal doktorsko disertacijo, zatem pa se je odločil povsem posvetiti širjenju zavesti o 
                                                          
50 Slavnostni začetek festivala s Francovim odprtjem katedrale svetega Jakoba so prenašale televizijske hiše v 
Španiji, Franciji, Belgiji, ter na Portugalskem in Nizozemskem. O dogajanju so zavzeto poročali francoski, nemški, 
portugalski in britanski tiskani mediji, Camino pa sta omenjali še brazilska Revista Hispano-Americana in 
argentinski dnevnik La Nación. Za edino negativno opazko je poskrbel ameriški korespondent za New York Times 
v navezavi na revno pokrajino in poročanje o romanju strnil v opažanja, da obubožano podeželje Galicije ni imelo 
koristi niti na račun srednjeveškega niti oživljenega modernega romanja po Jakobovi poti (Pack 2010: 364). 
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pomenu romanja, predvsem pa promociji Camina kot poti, ki združuje Evropejce. Tej zavezi je 
ostal zvest vse do svoje smrti leta 1989. Poleg tega, da je poskrbel za popolno prenovo 
župnijskih objektov v O Cebreiru, je na podlagi izsledkov svojega preučevanja poti izdal še več 
publikacij, med njimi tudi izčrpen vodič žepnega formata Caminos a Compostela v svetem letu 
1971, ki je nasprotno od vladnih naporov za razvoj butičnega turizma nudil informacije glede 
ugodnejših nastanitev v manjših krajih ob poti. Vodič je bil sicer namenjen tistim, ki so se na 
romanje po Caminu Francés odpravili z avtomobilom, potrdilo o opravljenem romanju pa je 
tistega leta prejelo približno petsto romarjev, ki so romali peš. Očitno je avtor že takrat predvidel 
ponovno obuditev pohodništva, saj je v svojem vodiču opisal skoraj identično pot, ki jo romarji 
danes prehodijo na francoski poti (Camino Ways 2016; Dunn 2016: 22; Talbot 2016: 50). 
Do ostrega preobrata v načinu romanja je prišlo sredi osemdesetih in v devetdesetih letih, ko so 
udeleženci začeli zavračati vožnjo z avtomobilom na račun hoje ali kolesarjenja po Caminu, 
kar je bilo povezano tudi z državno promocijo ekološko usmerjenega kulturnega turizma, ki se 
je izoblikoval kot protipol množičnemu turističnemu obisku obalnih predelov Španije. 
Spodbuda k obisku alternativne destinacije se je osredotočila na notranje potovanje, ponovno 
odkritje narave in na vabilo k netekmovalni prostočasni dejavnosti, kar naj bi vse predstavljalo 
tipično španske aktivnosti in španski način življenja, njegovo tolerantnost, pluralnost same 
Španije ipd. Zanimivo pa je, da so ta način romanja najkasneje sprejeli prav španski romarji. S 
tranzicijo v demokracijo je morala namreč vojaški lik matamorosa nadomestiti nekoliko milejša 
podoba svetega Jakoba kot romarja, s čimer pa so imeli Španci težave, saj so v navezavi na 
Camino ohranjali predvsem spomin na nekdanji fašistični režim in vojaško podobo svetnika. 
Španski voditelji pa niso imeli nikakršnega razloga, da bi ohranjali Francov simbolizem. Tako 
je politični moment Camina bil po Francovi smrti dokončno izgubljen, sledilo je obdobje 
politične sekularizacije, ko se je državna promocija Camina odvijala zgolj v okviru turizma 
(Frey 1998: 244-245). 
Zanimanje za Camino je izven evropskih meja naraščalo predvsem z ustanovitvijo številnih 
mikronivojskih turističnih organizacij, istočasno pa so se prek cele Evrope nenadoma 
razmahnila številna Društva prijateljev Jakobove poti. Ta so sprva še ohranjala vnemo za 
preučevanje pomena srednjeveške dediščine Camina za njihovo skupnost in za materialne 
ostaline, ki pričajo o prisotnosti apostola Jakoba na Iberskem polotoku. Nekatera društva so se 
pričela ukvarjati tudi s pripravami in organizacijo romanj, vključno s posebnimi rituali ob 
odhodu in povratku. V različnih evropskih mestih so potekali mednarodni simpoziji in 
predavanja na temo raziskav različnih dimenzij romanja v neposredni navezavi na Camino. V 
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tem duhu je bilo leta 1985 v Santiagu de Compostela organizirano prvo uradno srečanje na temo 
Jakobove poti, ki ga je spremljala še razstava ob tisočletnici evropskega romanja. Pod okriljem 
krovne organizacije španskih Društev prijateljev Jakobove poti (špa. Federación de 
Asociaciones de Amigos del Camino de Santiago) je že leta 1987 v španskem mestu Jaca 
potekalo drugo podobno srečanje (špa. Primer Congreso Interncional de Asociaciones de 
Amigos de Santiago). Poleg načrtov o razvoju romarskih zavetišč je bilo takrat prvič govora 
tudi o izdaji modernega credenciala, zaradi velikega uspeha pa se je dogodek kmalu sprevrgel 
v tradicionalno organizacijo tovrstnih mednarodnih konferenc, ki potekajo še danes. Naslednje 
veliko priznanje je še v istem letu Caminu izrekel kulturni odbor Sveta Evrope z imenovanjem 
Jakobove romarske poti za prvo evropsko kulturno pot. Po tem je število raznih mednarodnih 
srečanj še naraslo, kar je procesu oživljanja romanja dalo še večji zagon in podvojilo število 
romarjev, ki so v Santiagu de Compostela prejeli potrdilo za prehojeno traso Camina Francés 
(Dunn 2016: 22, 26; Frey 1998: 245-246). 
Na zgodovinsko in spiritualno vrednost kompleksa Jakobovih poti je leta 1985 opozorila tudi 
organizacija UNESCO, ki je na seznam svetovne kulturne dediščine sprva umestila mesto 
Santiago de Compostela, že leta 1993 pa je ob posebni priložnosti praznovanja takratnega 
svetega leta sledil še vpis romarske trase Camina Francés v taisti register.51 Ta odločitev je bila 
sprejeta na podlagi zgodovinske vloge romarske poti v procesu izmenjave kulturnih elementov 
med Iberskim polotokom in preostalo Evropo, še zlasti v času srednjega veka, kar je pomembno 
sooblikovalo bogato kulturno dediščino, katere del so mnoge arhitekturne in umetnostne 
stvaritve v romanskem, gotskem, renesančnem ter baročnem slogu. Poleg tega naj bi med vsemi 
krščanskimi romarskimi potmi prav Camino Francés zaznamoval najbolje ohranjen register 
materialne zapuščine, tako z vidika sakralne kot tudi posvetne infrastrukture. Na duhovno plat 
pa se je nanašalo prepoznavanje moči in vpliva katoliške vere med ljudmi, ki so se kdajkoli 
odpravili na romanje po tej poti (UNESCO 2019). Z uradnim razglasom romarske poti in 
pripadajočega romarskega središča kot dediščine svetovnega pomena je tako Camino postal 
tudi eno vidnejših prizorišč ohranjanja kolektivnega spomina. Njegova spominska vrednost pa 
se najbolj jasno manifestira v specifičnih ritualnih dejavnostih, ki se še danes odvijajo v 
navezavi na romanje (glej Castro Fernández idr. 2016: 283). 
                                                          
51 Leta 2015 je UNESCO vpis razširil še na mrežo štirih Jakobovih poti v skupni dolžini 1.500 kilometrov na 
skrajnem severnem delu Španije. Svojo odločitev so v organizaciji podprli z dejstvom, da gre za eno od prvih 
vzpostavljenih romarskih poti z odlično ohranjeno arhitekturno dediščino izjemne zgodovinske vrednosti v obliki 
katedral, cerkev, mostov, bolnišnic in zavetišč, zgrajenih za potrebe romarjev (UNESCO 2019). 
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Dodatna pozornost je vsekakor ugodno vplivala na promocijo xacobea 1993, ko so v Santiagu 
de Compostela beležili večmilijonski obisk. V veliki meri pa si je za takratni uspeh zasluge 
lastila galicijska regionalna vlada, tj. Xunta de Galicia, ki je s tem izkoristila aktualno 
prepoznavnost Španije, saj je ta leto poprej gostila olimpijske igre v Barceloni in svetovno 
razstavo Expo v Sevilli. Da bi ujela obiskovalce v turistično past, je Xunta v tistem letu izdala 
več gastronomskih in drugih vodičev, največ pa je stavila na organizacijo enodnevnih 
romarskih izletov v Santiago de Compostela, ki jih je promovirala prek cele Španije, s prikritim 
ciljem, da bi turiste zvabila na obale Galicije, kjer bi preživeli tudi počitnice (Frey 1998: 143). 
Trume radovednežev so se zgrnile v Galicijo v pričakovanju še tretjega zabavnega dogodka,52 
obenem pa je v tistem letu skoraj sto tisoč romarjev prejelo compostelo za prehojeno traso 
Camina Francés. Tudi na tem področju je namreč vlada uvedla več sprememb, saj je poleg 
novih kamnitih blokov z oznakami razdalje ter vpeljavo alternativne romarske trase, ki se je 
izognila cestnim predelom, poskrbela še za prenovo številnih zapuščenih šolskih poslopij v 
romarska zavetišča, ki so si tedaj sledila na vsakih nekaj kilometrov. Končni uspeh je presenetil 
vso Španijo in petmestno število je v beleženju izdajanja potrdil o opravljenem romanju po 
Jakobovi poti postalo stalnica.53 Kar je bežno nakazalo že imenovanje Camina za prvo evropsko 
kulturno pot leta 1987, se je še potrdilo, ko se je tekom devetdesetih let Santiago de Compostela 
začel spogledovati z nazivom evropske prestolnice kulture. S tem je tudi Camino postal del 
porajajoče se politične in kulturne naracije o evropski enotnosti, ki naj bi temeljila na skupni 
preteklosti in zavezi skupnim evropskim idealom (Dunn 2016: 22; Frey 1998: 250-253; Pack 
2010: 337). 
Nastanek Evropske unije je znatno predrugačil ekonomske, politične in socialne meje v Evropi. 
Oživljanje romarske poti in njena dediščinska vrednost pa sta se s temi spremembami 
popolnoma skladali, saj v procesih njune internacionalizacije odseva ideja o enotnem 
evropskem kulturnem prostoru in evropski identiteti, ki jo tako dosledno spodbuja Evropska 
                                                          
52 Državna promocija je dogodek pod imenom Xacobeo 93 spremenila v pravi spektakel. Podobe, povezane z 
romanjem, so se znašle na embalaži najrazličnejših prodajnih produktov, od mleka in pohištva pa do ponudbe 
telefonskih storitev. Vzniknilo je na stotine barov in restavracij z imeni, ki so očitno namigovala na romanje, npr. 
El Camino de Santiago, El Peregrino (slo. romar), El Bordón (slo. palica) ali Ruta Jacobea (slo. Jakobova pot). V 
dogajanje se je vmešala celo španska letalska družba Iberia, ki je romarjem s compostelo ponujala cenejše 
enosmerne vozovnice odhodnih letov iz Santiaga de Compostele (Frey 1998: 252).  
53 V svetem letu 2004 je bilo na cilju zabeleženih že 179.891 romarjev, vendar se je že v prihodnjem letu njihovo 
število zopet zmanjšalo za polovico. Naslednji pomemben mejnik predstavlja leto 2006, saj število compostel od 
tedaj ni več padlo pod sto tisoč, ampak je znatno naraščalo do naslednjega svetega leta 2010, ko je doseglo 
neverjetnih 272.417 izdanih potrdil. Da je število romarjev v navadnem letu preseglo dvesto tisoč, se je prvič 
zgodilo leta 2013, ta trend pa se je brez izjeme nadaljeval vse do leta 2017, ko je število romarjev preseglo celo 




unija. Morda se zdi nenavadno, da tako opevan simbol evropske skupne dediščine pravzaprav 
izhaja iz zapuščine katoliške pravovernosti in hipernacionalizma, vendar so tudi povojni 
politični graditelji t. i. nove Evrope izhajali ravno iz opozicije med nacionalizmom in 
evropeizmom, ne da bi se menili za medsebojno prepletanje obeh konceptov, ki v resnici 
pogojujeta obstoj drug drugega (Frey 1998: 250; Pack 2010: 337-338). 
V skladu z evropskim diskurzom lahko torej moderno špansko zgodovino, hkrati pa tudi 
zgodovino številnih drugih evropskih držav, interpretiramo kot sosledje poskusov ustvarjanja 
nacije idealnega evropskega tipa. Kot bomo namreč videli v nadaljevanju, Camino ne nosi zgolj 
religijske, temveč tudi etnonacionalno kulturno vrednost, kot tak pa se je asimiliral v širši 
kontekst skupne evropske dediščine. Tako je kraljeva kulturna fundacija v Španiji leta 2004 
Camino povzdignila v tvorca izjemnih duhovnih, družbenih in kulturnih dejavnosti ter ga 
imenovala za simbol tovarištva med ljudmi in jedrno os skupne evropske zavesti. Kot številni 
drugi moderni miti, je tudi ta o svetem Jakobu v času spreminjajočega se mednarodnega 
družbenega reda očitno doživel temeljito preobrazbo; od enega temeljnih elementov 
nekdanjega avtoritarnega režima se je spremenil v abstraktni simbol univerzalnih humanističnih 
idealov, ki sovpadajo tako z nazori cerkve kot tudi specifične španske regije ter evropske 
nadnacionalne organizacije (Pack 2010: 337-338). 
6.7. Sekularizirana Evropa? 
Zmagoviti pohod skupne evropske kulture in evropskih vrednot, ki so poosebljene v Evropski 
uniji, se je v drugi polovici dvajsetega stoletja razmahnil v vsej svoji veličini. Morda je ravno 
dejstvo, da Evropska unija temelji na sekularnih ustanovnih mitih, glavni razlog za 
zmanjševanje vpliva religije na sodobno evropsko politiko in identiteto. Tekom dvajsetega 
stoletja je bilo mogoče opaziti tudi očiten upad religioznih motivov romanja (Pack 2010: 366). 
Ta  trend se je ob prehodu v novo tisočletje še nadaljeval in skupni odstotek tistih romarjev, ki 
jih na pot v Santiago de Compostela vodijo kulturni vzgibi ali zasebna spiritualna izkustva, 
danes celo presega odstotek religiozno motiviranih posameznikov. Zanimiv je tudi porast 
priljubljenosti nadaljevanja romanja po poti od Santiaga de Compostele do atlantske obale, s 
čimer se romar pravzaprav oddaljuje od romarskega svetišča. Ob tem se poraja vprašanje, 
kakšno pozicijo zaseda v kontekstu sodobnega romanja rimokatoliška cerkev, pa tudi v kolikšni 
meri je na račun sekularizacije in razvoja turizma religiozna vsebina romanja v zatonu. Hoja po 
osemstokilometrski poti prek Španije do končnega cilja v Santiagu de Compostela obenem 
ponuja obilico naravnih lepot ter izjemnih arhitekturnih in umetniških stvaritev, ob čemer se 
lahko posameznik kaj hitro spozabi, da se pravzaprav sprehaja po enem izmed najveličastnejših 
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ohranjenih in restavriranih krščanskih spomenikov, ki je produkt pestre in dolgotrajne 
zgodovine rimokatoliške cerkve. 
Kot smo namreč videli v gornjih poglavjih, je bila romarska pot ustanovljena v devetem stoletju 
na podlagi mita o odkritju posmrtnih ostankov apostola Jakoba, ki ga je rimokatoliška cerkev 
prevzela in v skladu s krščansko političnoekonomsko doktrino njegovo zgodbo pomembno 
dopolnjevala, da je s tem zadostila lastnim političnim in ekonomskim interesom. V nadaljnjih 
stoletjih so si španski cerkveni dostojanstveniki z radodarnimi investicijami iz okolice 
prizadevali k razširjanju vpliva te romarske poti in uveljavljanju Santiaga de Compostele kot 
vodilnega romarskega središča v regiji in širše, saj so se zavedali, da bo to obogatilo mesto tako 
v religioznem kot tudi ekonomskem in političnem smislu. Podporo pa je zagotavljala tudi 
francoska opatija v Clunyju, ki si je obetala povečanje ugleda svojega meniškega reda ter 
širjenje francoskih idej v Španiji (Gardner idr. 2016: 67). 
Kljub upadanju naklonjenosti religiji, kar se danes kaže tako v zmanjšanju udeležbe pri verskih 
obredih kot tudi priljubljenosti poklicev v religiji, pa si rimokatoliška cerkev še vedno prizadeva 
ohraniti monopol nad romanjem, pri čemer spretno izrablja simbolne vrednote Camina. 
Sodobna oživitev poti namreč v očeh rimokatoliške cerkve predstavlja izhodišče za povratek k 
izgubljenim krščanskim vrednotam in promocijo katolištva, še zlasti med mladimi. Izjemen 
ideološki potencial Camina tiči tudi v dejstvu, da velika večina sodobnih romarjev prihaja iz 
Evrope. S sklicevanjem na skupno kulturno, moralno in religiozno dediščino tako cerkev nudi 
še dodatne spodbude za oblikovanje nekakšne duhovne verzije Evropske unije, ki bi (ponovno) 
poenotila evropski prostor, a tokrat pod nedvoumnim okriljem krščanstva (Frey 1998: 247; 
Gardner idr. 2016: 58).  
Za enega največjih promotorjev katoliškega romanja je veljal papež Janez Pavel II., ki je 
Santiago de Compostela v času svoje kariere obiskal dvakrat. Njegov prvi obisk ob svetem letu 
1982 je bil hkrati prvi papeški obisk tega mesta nasploh in je jasno nakazal, da rimokatoliška 
cerkev razume Evropo kot krščanski kontinent. V znamenitem govoru o odnosu med Evropo, 
cerkvijo in romanjem je poudaril, da si je evropsko identiteto nemogoče zamisliti izven okvirov 
krščanske religije, saj ravno ta predstavlja korenine evropske civilizacije in njene dinamične 
kulture ter sposobnost ekspanzije širom sveta oz. kot je sam povzel svojo misel, vsega, kar 
prispeva k njeni krasoti in slavi. Romarske poti, s katerimi je prepredena celotna Evropa, že od 
srednjega veka združujejo prebivalce v skupni veri in kulturi, zato predstavljajo neprecenljivo 
vrednost evropske dediščine, na kar je opozoril tudi ob svojem drugem obisku na svetovni dan 
mladih leta 1989. Strategija njegovega prihoda je bila ob tej priložnosti usmerjena k promociji 
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krščanskega romanja in skladnega procesa izgradnje Evrope med mladimi (Frey 1998: 249; 
Gardner idr. 2016: 65-67). 
Govor o krščanskih koreninah evropske kulture lahko vodi v njeno grobo esencializacijo, kljub 
temu pa je zgledu svojega predhodnika sledil tudi papež Benedikt XVI., ki je leta 2005 v 
podobnem duhu pozval k povratku krščanstva v Evropo ter izrazil upanje za obstoj Evrope, ki 
ne bo zanikala svojega krščanskega porekla. Ob svetovnem dnevu mladih leta 2011 je mladino 
spodbujal, naj se s pomočjo krščanskega Boga in katoliških vrednot trudijo upreti grozeči zanki 
sodobnega potrošništva in seksualnega hedonizma (Gardner idr. 2016: 68). 
Ob velikem porastu sodobnih romarjev na poti v Santiago de Compostela se tako poraja 
nasprotno vprašanje zgoraj navedenemu dvomu v religioznost romanja na račun turizma, in 
sicer ali bo katoliška kampanja sčasoma uspešna in bomo namesto neizprosni sekularizaciji 
nemara nekoč priča ponovni evangelizaciji Evrope. Sodobni katoliški diskurz odseva 
postmoderna prepričanja o izgubljenih vrednotah neke davne preteklosti, ko so ljudje živeli v 
naravni povezavi z Bogom in svetom okoli sebe, danes pa smo na račun potrošništva in 
digitalizacije ta stik izgubili. Edini način, da ga obnovimo, pa cerkev vidi v ponovni združitvi 
v skupnosti v Kristusu. Kot je jasno nakazal papež Benedikt XVI., je ključna odgovornost 
cerkve ohranjati prepoznavnost osebnosti Jezusa Kristusa, ki osmišlja bivanje slehernega 
živega bitja, razumeti pa ga je mogoče le skozi cerkveno teološko doktrino. Z vidika cerkve 
krščansko romanje tako predstavlja vračanje k Bogu, prihod v Santiago de Compostela pa 
pomeni transformacijo, ki jo v posamezniku vzbudi interpretacija Jezusovega sporočila, kot ga 
ta doživlja med samim romanjem. Solidarnost, ki se vzpostavlja med romarji tako simbolizira 
model idealne krščanske skupnosti (Gardner idr. 2016: 68). 
Paradoksalno je, da lahko ravno v času, ko beležimo rekordno število romarjev na poti v 
Santiago de Compostela, hkrati spremljamo njen vse večji odmik od organizirane religije in 
rimokatoliških institucij. Ob izbruhu najrazličnejših novodobniških spiritualnih praks, ki so 
svoje mesto našle tudi na Caminu, se tako zdi, da poskusi katoliške reevangelizacije dosegajo 
ravno nasprotni učinek. Od dvajsetega stoletja dalje so k oživljanju Camina na različne načine 
prispevali številni duhovniki, kot tudi drugi posamezniki izven uradne eklezialne hierarhije, ki 
so različno spodbujali občutek krščanske solidarnosti in skrb za romarje. Med najbolj znanimi 
je bil tudi zgoraj omenjeni Elías Valiña Sampedro iz sedemdesetih let prejšnjega stoletja, ki je 
s svojim doprinosom v tolikšni meri vplival na nadaljnji razvoj romarske poti, da se v njegovem 
imenu danes celo podeljuje nagrada raznim organizacijam, zaslužnim za promocijo in zaščito 
romarske dediščine v Španiji. Kljub poudarku na dobrodelnosti pa so mnenja sodobne 
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duhovščine in katoliških redov o tem, ali naj bodo na Caminu enakih ugodnosti in oskrbe, ki so 
namenjeni religiozno motiviranim romarjem deležni tudi moderni sekularni romarji z lastnimi 
spiritualnimi agendami, močno deljena (Frey 1998: 249-250; Gardner idr. 2016: 69). 
Tolikšen poudarek na krščanstvu kot krovni evropski religiji, na podlagi katere je nastala naša 
romarska pot, je vse prej kot neproblematičen. Največ vprašanj se ob tem poraja glede 
poznavanja in interpretacije lastne zgodovine, kot jo izraža rimokatoliški diskurz. Akademski 
strokovnjaki za srednjeveško Evropo radi izpostavijo, da srednjeveško romanje še zdaleč ni bila 
take vrste izkušnja, kot jo v idealizirani obliki prikazuje rimokatoliška doktrina, saj romarjev 
nista vodila zgolj pobožnost in dobronamernost. Med njimi je bilo namreč veliko prevarantov, 
kriminalcev in naklepnih goljufov pa tudi avanturistov, saj je bilo takrat romanje pravzaprav 
edina priložnost za potovanje in raziskovanje sveta. Tu pa je še prikrito politično in ekonomsko 
ozadje pretvorbe mita o najdbi ostankov apostola Jakoba v krščansko dogmo, kar je bila stalna 
praksa rimokatoliške cerkve, ki si je s tovrstnimi čudeži in posvečenimi relikvijami prizadevala 
k utrjevanju krščanske vere in zajezitvi islama na Iberskem polotoku (Gardner idr. 2016: 66-
67). Evropa, in z njo Španija, nedvomno ima krščanske korenine, vendar je krščanska dediščina 
vse prej kot zgledna, o čemer med drugim pričajo delovanje inkvizicije in izključevanje vseh 
Drugih etničnih in verskih skupin ter represivni kolonializem v imenu krščanstva. Zgodovinska 
dejstva potrjujejo prisotnost številnih drugih religioznih tradicij v evropskem prostoru, ki ga v 
kontekstu sodobnih migracij zaznamuje še večja kulturna in verska pestrost, zato je govor o 
poenotenju Evrope v krščanski veri povsem neupravičen. Tovrstna ideološka retorika s strani 
rimokatoliške cerkve namreč v nasprotju s sodobnimi pozivi k odprti in multikulturni družbi 
temelji na nestrpnosti, saj ruši medkulturni dialog in v skrajnem primeru prispeva k utrjevanju 
fundamentalističnih nagnjenj (Gardner idr. 2016: 70). 
Na naraščajočo raznolikost vrednot v evropski družbi so opozorili tudi Van der Noll idr. (2018), 
ki so v svoji nedavni raziskavi obravnavali vpliv religije in religioznosti na odnos do religioznih 
simbolov v javnosti, kot so npr. krščanski križ v šolskih prostorih ali nošenje naglavne rute med 
muslimanskimi ženskami.54 Prav slednje je bilo v zadnjem obdobju deležno posebne pozornosti 
                                                          
54 Podatke so avtorji pridobili iz intervjujev v okviru ene izmed uradnih evropskih raziskav na temo diskriminacije 
v Evropski uniji. Sodelovalo je 24.621 respondentov iz 29 družbenih okolij, saj so zaradi specifične politične 
zgodovine ter vloge religije v primerih Severne Irske in Vzhodne Nemčije avtorji ohranili ločene podatke. 
Upoštevani družbeni dejavniki so bili komunistična preteklost, stopnja globalizacije in prisotnost muslimanske 
populacije, med individualnimi značilnostmi pa so upoštevali osebno religiozno pripadnost in odprtost do verskega 
pluralizma ter sociodemografske kazalce, kot so spol, starost in politična orientacija. Rezultati raziskave potrjujejo 
njihovo predpostavko, da sta odprtost do verskega pluralizma in toleranca do vizualnega izražanja religiozne 
identitete odvisni predvsem od stopnje družbene religioznosti, ki pa se med posameznimi evropskimi državami 
močno razlikuje. Presenetljiva je npr. ugotovitev, da negativna nastrojenost do izkazovanja verske pripadnosti 
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v kontekstu govora o prepovedi oz. dopuščanju izražanja religijske identitete na račun vidnih 
religioznih simbolov, med katera sodijo tudi oblačila. V skladu s političnimi in medijskimi 
debatami na to temo so se avtorji raziskave osredotočili na vprašanje, v kolikšni meri različne 
oblike religioznosti v resnici določajo sodobno evropsko identiteto in evropsko kulturo. Razlog 
za splošno uveljavljeno predstavo o krščanstvu kot enem glavnih elementov evropske identitete 
so avtorji videli v tem, da v zahodnih in srednjeevropskih državah, ki hkrati veljajo za najbolj 
sekularizirana območja zahodnega sveta, krščanska tradicija še vedno ostaja prisotna v družbeni 
organizaciji v obliki državne cerkve ali koledarja državnih praznikov, kot sta npr. božič in 
velika noč, ki pomembno vplivata na letni ritem prebivalstva. 
Kljub tej nadnacionalni in v družbeno življenje integrirani vlogi krščanstva, ki po eni strani 
druži evropske države, pa lahko med njimi opazimo razlike tako v zakonski regulaciji religije 
kot tudi v načinih izražanja religiozne pripadnosti državljanov ter stopnji njihove religioznosti. 
Avtorji so izpostavili še pomen specifične dediščine, kakršna je npr. zgodovinska izkušnja 
komunizma, ter razlike v stopnji globalizacije in prisotnosti etničnih manjšin. Vsi ti družbeni 
dejavniki naj bi namreč bistveno vplivali na splošno odprtost glede vidnega izražanja religiozne 
identitete in strpnost ob večjih družbenih premikih, kot je npr. porast imigracij. Družbena 
sestava Evrope namreč še zdaleč ni homogena, na naraščajočo versko raznolikost pa danes v 
največji meri vpliva ravno povečan dotok migrantov z muslimanskim poreklom. Kot so 
ugotovili avtorji, pa se ob tem dogajanju simbolne religiozne meje ne porajajo okrog specifično 
evropske krščanske identitete, temveč se nasprotja izražajo skozi odnos med sekularno in 
nereligiozno večino na eni ter religiozno manjšino na drugi strani (Van der Noll idr. 2018). 
Raziskava medkulturnih razlik v evropski populaciji je pokazala, kako raznolike so religiozne 
identitete in kako različno se umeščajo v posamezne nacionalne ter v krovno evropsko 
identiteto. Religija je kot posebna komponenta evropske identitete in evropske kulture postala 
še opaznejša v kontekstu pogajanj o vstopu Republike Turčije v Evropsko unijo, ki je v času 
svojega obstoja bistveno pretresla ekonomske, politične in simbolne družbene meje v Evropi 
(Gobbo idr. 2010: 329). Poleg rimokatoliške cerkve je ravno Evropska unija danes glavni 
promotor evropske identitete in skupne evropske kulture na institucionalni ravni. Pripadnost 
evropski skupnosti utemeljuje na podlagi simbolnih vrednosti skupne dediščine, kakršno ima 
npr. tudi srednjeveška romarska pot Camino, ki se je razvila v okviru tradicije krščanstva, danes 
pa predstavlja enega od mnogih simbolov združene Evrope. Izbor tovrstnih elementov ni 
                                                          
sodobnih muslimanskih migrantov izhaja iz pretežno sekulariziranih in nereligioznih evropskih družbenih okolij, 
v katera se vključujejo. Za več podrobnosti glej Van der Noll idr. (2018).  
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usmerjen le v ohranjanje in nedolžno promocijo skupne evropske dediščine, temveč odkriva 
nove razsežnosti sodobnih evropskih integracijskih procesov, saj izpostavlja prikrito ideološko 





7. CAMINO DE SANTIAGO V KONTEKSTU EVROPSKE INTEGRACIJE 
Romarja ob prihodu v Santiago de Compostela do osrednje katedrale v samem zgodovinskem 
središču mesta pospremi slavni Goethejev izrek, da je bila Evropa ustvarjena prav z romanjem 
po Jakobovi romarski poti. Besedilo najdemo vgravirano v tla na eni izmed glavnih mestnih 
ulic, izpisano pa je v šestih različnih jezikih v sledečem vrstnem redu: v galeškem, španskem 
oz. kastiljskem, francoskem, angleškem, italijanskem in nemškem jeziku. Povsem osupljiva 
Goethejeva misel o evropski naravi Camina pa daje družbeni konstrukciji te poti popolnoma 
nove razsežnosti (Gregorač 2005: 209; Roseman 2004: 78).  
Drugo polovico dvajsetega stoletja namreč pomembno zaznamuje tudi začetek procesa tesnejše 
evropske integracije na političnem in gospodarskem področju, čemur so s postopnim uvajanjem 
evropske identitetne politike kmalu sledili tudi poskusi poenotenja evropske kulturne skupnosti 
in krepitve občutka skupne evropske pripadnosti. Ideja o t. i. novi Evropi se je razvila na račun 
vzpostavitve partnerstva med nekdanjimi sovražno nastrojenimi evropskimi silami in njihove 
zaveze, da se trpljenje in opustošenje, ki sta ju za seboj pustili prva in druga svetovna vojna, ne 
bosta več ponovila. V tem kontekstu je Camino pridobil nov pomen in na podlagi idealizacije 
romarske preteklosti postal simbol združene Evrope. Pričujoče poglavje obravnava identitetno 
in dediščinsko vlogo romarske poti in njej pripadajočega romarskega središča pri kreiranju 
evropske skupnosti na institucionalni ravni s strani dveh vodilnih mednarodnih organizacij na 
tem področju, tj. Evropske unije in Sveta Evrope. 
Poglavje je smiselno razdeljeno na tri podpoglavja. Za lažje razumevanje okoliščin, v katerih 
se je izoblikovala sodobna evropska skupnost, ki jo danes pooseblja Evropska unija, bom v 
prvem podpoglavju najprej predstavila zgodovinski in družbeni kontekst postopnega razvoja 
evropske ideje ter njenega udejanjanja na izbranih primerih, katerih naslednica je današnja 
politična in gospodarska organizacija. Nato se bom osredotočila na tri glavne ukrepe, s katerimi 
je Evropska unija skušala vplivati na preoblikovanje nacionalne identitete prebivalcev, in sicer 
z uvedbo evropskega državljanstva, promocijo evropskih vrednot in oblikovanjem skupne 
kulturne politike, ki izhaja iz predpostavke o skupni evropski usodi. 
Drugo podpoglavje obravnava konkretne primere (iz)rabe romarske poti Camino pri utrjevanju 
skupne evropske identitete na institucionalni ravni. V preteklosti je bila namreč ta razglašena 
za prvo evropsko kulturno pot, nedolgo zatem pa je bilo mesto Santiago de Compostela 
imenovano še za evropsko prestolnico kulture. Poleg obeh programov bom predstavila še 
nekatere druge kulturne projekte v navezavi na Camino, ki so potekali v okviru evropskega leta 
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kulturne dediščine, ki ga je Evropska unija obeležila v letu 2018. V sklepnem podpoglavju pa 
se nanašam na kritiko konceptov evropske identitete in evropske kulture, ki se ju tako dosledno 
poslužuje evropski politični diskurz. V tem sklopu bom pojasnila, kako je ideja o poenotenem 
gospodarskem in političnem prostoru zgolj povojni konstrukt elit ne glede na dolgo zgodovino, 
ki naj bi združevala evropske države v skupni kulturi. Idealizirana predstava romanja v Santiago 
de Compostela s strani evropskih organizacij tako odraža selektivno ustvarjanje evropske 
dediščine, na kateri naj bi temeljila ta skupna evropska kultura in identiteta. Kot bomo videli, 
izhaja slednja iz nekaterih spornih in zgodovinsko neutemeljenih elementov, ki legitimirajo 
njeno ekskluzivnost ter v duhu evolucionistične dihotomije med civilizacijo in barbarstvom še 
utrjujejo prikrito sovražnost do Drugega (Gobbo idr. 2010: 337-338). 
7.1. Temelji evropske ideje 
Evropska unija je rezultat postopnega procesa združevanja in vse tesnejšega sodelovanja 
evropskih držav na področju gospodarstva in politike, kar je sčasoma privedlo do nastanka 
skupnih institucij in oblikovanja politik na nadnacionalni ravni. Organizacija, kakršno poznamo 
danes, namreč vsebuje tako elemente medvladja kot tudi nadnacionalizma, kar pomeni, da 
države članice sodelujejo na področjih skupnega interesa, hkrati pa tovrstno politično delovanje 
predvideva izgubo določenega dela lastne suverenosti, saj jih članstvo nacionalnim 
preferencam navkljub zavezuje k izvajanju skupnih odločitev na nadnacionalni ravni (Lajh in 
Kajnč 2009: 17). Namen takšnega ravnanja je ustvariti svetovno silo in tako povečati skupno 
moč evropskih držav, ki v primeru, da »delujejo soglasno, imajo na svetovnem prizorišču veliko 
večjo težo kot 28 malih in srednje velikih držav, ki ukrepajo ločeno. Skupaj imamo politični 
vpliv« (Evropska unija 2019a). Prav zato ne moremo Evropske unije uvrstiti v nobeno od 
kategorij že obstoječih političnih sistemov, saj se po svojih specifičnih lastnostih in izjemnem 
obsegu delovanja razlikuje tako od nacionalnih političnih ureditev kot od vseh ostalih 
mednarodnih organizacij, zaradi česar se je zanjo uveljavilo tudi poimenovanje »nadnacionalna 
struktura sui generis« (Lajh in Kajnč 2009: 17).  
Poglobljena ekonomska, socialna ter politična integracija v preteklih desetletjih je Evropski 
uniji zagotovila in utrdila strateški položaj na svetovnem političnem zemljevidu, saj se je ta do 
danes razvila v enega najvidnejših globalnih akterjev na področju gospodarstva in politike. Gre 
torej za uspešen gospodarski in politični projekt oblikovanja transnacionalne politične entitete, 
njen obstoj pa temelji na ideji o zgodovinski kontinuiteti razvoja kolektivne evropske zavesti. 
Če so evropski politični funkcionarji delovanje in širjenje unije nekdaj opravičevali z njeno 
ekonomsko učinkovitostjo, danes ta politični diskurz prehaja na govor o skupni evropski kulturi 
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in dediščini ter gradnji skupne evropske identitete. Poglabljanje skupnih politik ima namreč vse 
večji vpliv na življenje posameznikov in skuša vzpostaviti tesnejše sodelovanje držav članic na 
račun identifikacije njihovih državljanov z Evropo. 
Prepričanje, da večja institucionalna integracija Evropske unije hkrati predpostavlja tudi večje 
možnosti izoblikovanja občutka skupne pripadnosti ter zavedanje o obstoju skupne evropske 
kulture, pa političnim voditeljem povzroča nemalo težav. Zlasti v akademski javnosti govor o 
evropski identiteti namreč sproža odkrito zanimanje za njeno vsebino, kar odpira kopico novih 
vprašanj o tem, kaj tvori evropsko dediščino, kulturo in zgodovino ter od kod izhajajo evropske 
vrednote. Temu sledijo nadaljnja vprašanja o tem, kaj določa evropski način življenja, kdo je 
ali ni Evropejec ter nenazadnje, kaj sploh je Evropa (Blokker 2008; Burgess 2002; Gobbo idr. 
2010; Gobel idr. 2018; Grabow 2010; Guibernau 2011; Nuhoğlu Soysal 2002; Sassatelli 2002, 
2010; Todorov 2008). 
V zadnjem času se je uveljavilo zmotno enačenje med Evropsko unijo in Evropo oz. tistim, kar 
je evropsko. Evropska kulturna realnost v resnici seže dlje od zunanjih meja Evropske unije, 
pojmovanje evropskosti v kontekstu evropske integracije, evropskega državljanstva in vrednot 
ter evropske identitete pa se nanaša na ožji proces političnega povezovanja med nekaterimi 
evropskimi državami (Guibernau 2011: 31-32). Uradna spletna stran Evropske unije navaja, da 
je slednja »edinstvena gospodarska in politična povezava 28 evropskih držav, ki skupaj 
obsegajo večji del evropske celine« (Evropska unija 2019b). Problematična trditev izhaja iz 
statusa celine, kar Evropa niti v geografskem smislu ni. 
Ne glede na ohlapnost definicije celine, tj. večje sklenjene površine kopnega, ki ga obdaja 
morje, je nemogoče določiti geografsko mejo med Azijo in Evropo, ki tako ostaja zgolj polotok 
v najzahodnejšem delu evrazijskega kontinenta. Več kot očitno je, da je izraz Evropa s 
političnimi in simbolnimi pomeni prepojeno geografsko pojmovanje za zamišljeno enoto, njene 
meje pa so arbitrarno določene, pri čemer sta ključnega pomena kultura in zgodovina. Na 
dinamičnost procesov razmejevanja nakazujejo številne dramatične spremembe v preteklosti, 
kot so združitev Nemčije po padcu berlinskega zidu, razpad Češkoslovaške in socialistične 
Jugoslavije ter dosežena neodvisnost baltskih držav po razpadu Sovjetske zveze. Z doseženimi 
spremembami nacionalnih meja znotraj Evrope se je skladno pomikala tudi njena geografska 
in kulturna meja (Grabow 2010: 89-90; Guibernau 2011: 32). Kaj in kje je torej Evropa? 
Evropska preteklost je zaznamovana s konflikti in vojnami, zaradi česar se zdita geografija in 
zgodovina nezadostna kriterija pri procesu vključevanja v evropsko skupnost in izključevanja 
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iz nje. Posledično si lahko zastavimo vprašanje, ali sploh lahko sledimo neki zgodovinski 
kontinuiteti izbranih elementov, ki opravičujejo obstoj združene celote na podlagi evropske 
ideje? Slednja označuje »pojem, ki zajema vse oblike in možnosti obstoja Evrope kot ene 
entitete, tako v času kot v prostoru, naj si bo skupni imenovalec religija kot v srednjem veku, 
kultura kot v moderni ali (geo)politika kot v sedanjosti« (Toplak 2009: 75). Skozi zgodovino 
se je evropska ideja razvijala skladno z družbenopolitičnimi razmerami, v katerih so delovali 
njeni avtorji. Da pa ni vedno ostala zgolj neuresničena predstava na papirju, dokazujejo nekateri 
bolj ali manj uspešni poskusi združevanja politično, etnično in versko razdrobljenega 
evropskega prostora. Zametki tovrstnih poskusov se kažejo že v antiki (Toplak 2009: 75-76). 
Rimski imperij je prvi primer zamejenega in varovanega politično-upravnega prostora, znotraj 
katerega sta na račun skupnega jezika in denarne valute cveteli trgovinska in prometna 
dejavnost. Z razširitvijo v Severno Afriko ter na Bližnji Vzhod so Rimljani sicer res bistveno 
izpopolnili geografsko znanje, kljub temu pa v antičnem kontekstu še ne moremo govoriti o 
evropski zavesti, saj je bila za takratne prebivalce Evropa zgolj geografski pojem (Toplak 2003: 
33-34). Zavedanje o evropski kulturi in evropskosti se je začela razvijati šele s poznejšimi 
političnimi namerami nekaterih evropskih vladarjev, kar kaže na to, da evropska ideja »ni 
izhajala iz zavesti o evropski kulturi, temveč iz interesov evropske politike« (Toplak 2003: 19). 
Sledil je preskok od pojmovanja Evrope kot geografske kategorije, saj je ta postala »kulturni in 
sedaj že tudi politični koncept, ki so ga že dolgo nazaj izumile in poskušale udejanjati na 
evropskem ozemlju prebivajoče elite v obdobjih kriz in konfrontacij« (Toplak 2003: 19), na 
podlagi česar so razvijale lastno identiteto v odnosu do Drugih. Evropska ideja se je v rokah 
političnih elit doslej udejanjila zlasti v obliki imperijev evropskih sil, ki so znale izkoristiti 
okoliščine v danem trenutku. Kot primer lahko navedemo frankovsko državo Karla Velikega v 
začetku devetega stoletja, ki je v svojem kratkem mandatu obsegala večji del zahodne Evrope, 
zaradi česar se je Karla Velikega prijel vzdevek oče Evrope. Zanimivo je, da je ozemlje te 
države z le nekaj manjšimi odstopanji sovpadalo z združenim evropskim prostorom po podpisu 
Rimskih pogodb sredi dvajsetega stoletja (Toplak 2009: 79).55 
Vojne in oboroženi konflikti so v devetnajstem in dvajsetem stoletju postregli z medsebojno 
precej različnimi koncepti Evrope. Francoska revolucija je namreč stoletja pozneje porodila 
napoleonsko Evropo, ki je pod hegemonskim vodstvom Napoleona Bonaparteja v tiraniji nekaj 
                                                          
55 Z Rimskima pogodbama so Belgija, Francija, Italija, Luksemburg, Nizozemska in Zahodna Nemčija ustanovile 
Evropsko gospodarsko skupnost in Evropsko skupnost za jedrsko energijo. Pogodbi sta bili podpisani leta 1957, v 
veljavo pa sta stopili leta 1958 (Lajh in Kajnč 2009: 17). 
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let družila evropski prostor s politiko superiornosti francoske kulture kot produktom 
razsvetljenstva. Svojevrsten uspeh je kasneje začasno doživela tudi nacistična oz. Hitlerjeva 
Evropa, gospodarska in politična nasprotja pa so privedla še do nastanka Evrope hladne vojne. 
Vsi ti politični premiki so vsakič znova izrisovali geografske in družbeno-kulturne meje Evrope 
ter spodbudili njeno vse tesnejšo integracijo v skupnost, kakršna je danes (Grabow 2010: 90; 
Toplak 2009: 79). Evropska unija namreč tako na institucionalni ravni kot z vsebino svojih 
politik predstavlja najkonkretnejši približek evropski ideji, ki se pa v osnovi pravzaprav ne 
razlikuje prav veliko od svojih predhodnic. Kljub temu, da gre za »mehak« imperij, je proces 
sodobne integracije še vedno projekt imperialistično naravnanih elit, ki so na ta način skušale 
zadostiti svojim političnim in gospodarskim interesom (Toplak 2009: 80). 
Ker so zgoraj opisana geografska in zgodovinska razhajanja preprečevala uspešno uresničitev 
evropske ideje, je bilo potrebno vzpostaviti nov temelj evropske skupnosti, ki naj bi presegal 
strateško geopolitiko. V javni diskurz Evropske unije se je tako zakoreninil koncept skupne 
evropske kulturne in politične dediščine, ki je hkrati povod za izgradnjo skupne evropske 
identitete. V tem kontekstu je še zlasti poudarjen vpliv antičnega obdobja ter izjemen prispevek 
starih Rimljanov in Grkov, ne glede na to, da je evropska dimenzija antike ter njeno imenovanje 
za zibelko evropske kulture in civilizacije pravzaprav izum intelektualcev iz devetnajstega 
stoletja. Atenska demokracija, filozofija in klasična umetnost ter rimsko pravo so tako skupaj z 
razvojem humanizma, razsvetljenskih načel in znanstvene revolucije ključni dosežki, ki tvorijo 
jedro t. i. evropske civilizacije, delujoče na principu racionalizma in vladavine prava (Hansen 
2000: 153; Shore 1993: 792; Toplak 2003: 34). Konzervativna vera v pomen krščanstva in 
krščanskih vrednot za določanje evropskosti pa izhaja iz srednjeveške podobe Evrope, ko je 
bila ta z le nekaj izjemami v celoti pokristjanjena (Hansen 2000: 153; Toplak 2009: 76). 
Podobno so tudi po mnenju pesnika in esejista Paula Valéryja iz prve polovice dvajsetega 
stoletja za nastanek evropske kulture ključnega pomena trije vplivi, ki jih simbolizirajo Atene, 
Rim in Jeruzalem. Od starih Grkov so Evropejci podedovali ljubezen do znanja ter sposobnost 
racionalne argumentacije, dediščina starih Rimljanov se nanaša na vzpostavitev organizirane 
države, prava in političnih institucij, Jeruzalem pa kot simbol krščanstva predstavlja pravičnost 
in moralno naravnanost Evropejcev. Nekaj desetletij kasneje je švicarski intelektualec Denis de 
Rougemont v svoji analizi Valéryjeve interpretacije izpostavil še eno pomembno dimenzijo 
krščanske doktrine, in sicer njeno nadomestitev cikličnega dojemanja časa, ki je bilo značilno 
za večino poganskih kultur, z ideologijo časovne nepovratnosti, kar pa je spodbudilo razvoj 
zgodovine in vpeljavo pojma linearnega napredka (po Todorov 2008: 4). Evropska kultura in 
90 
 
evropska dediščina sta namreč najpogosteje opisani kot heterogena zmes, ki je »judovsko-
krščansko-grško-latinska in razsvetljenska« (Toplak 2003: 14), kar sovpada s predstavo o 
linearnem razvoju Evrope, ki zajema vse od antičnega filozofa Platona pa do sklenitve zveze 
NATO (ang. from Plato to NATO) oz. od grško-rimskega obdobja in vzpona krščanstva pa do 
vznika renesanse in zahodne demokracije (McBride po Shore 1993: 792). 
Zgodovina Evrope je v resnici zgodovina ostrih konfliktov in krvavih oboroženih spopadov, 
nasprotujočih si sil in vse prej kot harmonično sobivanje v raznolikosti kultur. Zato lahko 
govorimo o »invenciji Evrope« s strani institucij Evropske unije in njenih politik (Sassatelli 
2002: 437). Projekt združene Evrope pa se je izoblikoval le postopoma. Z izbruhom prve 
svetovne vojne je stopnja nacionalizma, imperializma in tekmovalnosti v Evropi dosegla 
vrelišče. Kot odgovor nanjo so se nemudoma pojavile nekatere pobude o začetku evropskega 
sodelovanja, ki so predvsem izpostavljale nujo po pomiritvi strasti med Nemčijo in Francijo. 
Avstrijec Richard Coudenhove-Kalergi se je v svojem načrtu Panevropa zavzemal za ohranitev 
miru v Evropi z vzpostavitvijo federacije in carinske unije, ki bi evropski demokratični sistem 
ščitila pred grožnjo ruskega boljševizma. Hkrati je s premišljenim načrtovanjem izobraževanja 
nameraval ljudi poučiti o njihovi skupni evropski usodi, zaznamovani s krščanstvom, 
individualizmom in racionalizmom, kar bi pripomoglo k brisanju nacionalizmov, ki so vir trenj, 
nadomestila pa bi jih skupna evropska identiteta (Toplak 2003: 100-102).  
Druga opaznejša pobuda te vrste je prišla s strani uglednega francoskega politika Aristida 
Brianda in je predvidevala ustanovitev Združenih narodov Evrope, federalne unije evropskih 
držav, utemeljene na skupnem rasnem izvoru, civilizaciji in geografski bližini. Kljub poudarku 
na nujnosti ekonomskega sodelovanja je bil tudi ta načrt zavrnjen, ker naj bi šlo za hegemonsko 
francosko težnjo, sočasno pa je lahko Evropa spremljala Hitlerjev vzpon na oblast v Nemčiji 
(Toplak 2003: 104; Uhernik 2013: 52-53). Nacionalistično usmerjeni fašistična in nacistična 
ideologija nista imeli nikakršnega posluha za sodelovanje, temveč sta vso svojo moč usmerjali 
v ekspanzionistično politiko, kar je kmalu privedlo do druge svetovne vojne, ki je poleg 
nepojmljivega števila mrtvih in izjemne materialne škode v svetu zasejala še strah pred jedrskim 
orožjem. Uničujoče posledice vojne, oslabljenost evropskih velesil in razpad njihovih 
kolonialnih sistemov ter blokovska delitev z železno zaveso so pretresli svetovno ravnotežje 
moči, kar je v evropsko politiko vneslo korenite spremembe, ki so končno privedle do začetka 
sodobne evropske integracije (Guibernau 2011: 35; Lajh in Kajnč 2009: 18; Uhernik 2013: 54). 
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7.1.1. Evropska unija 
Evropska unija je nastala z združitvijo treh različnih skupnosti na podlagi treh ustanovitvenih 
pogodb. 9. maja 1950 je francoski zunanji minister Robert Schuman slovesno razglasil t. i. 
Schumanovo deklaracijo, v kateri je povzel že obstoječ predlog francoskega poslovneža in 
politika Jeana Monneta o vzpostavitvi nadnacionalnega nadzora nad celotno proizvodnjo jekla 
in premoga v Evropi. Države Beneluksa, Italija, Nemčija in Francija so predlog podprle in leto 
dni kasneje v Parizu podpisale pogodbo o ustanovitvi Evropske skupnosti za premog in jeklo. 
S tem se je uresničila napoved Winstona Churchilla o nujnem partnerstvu med Francijo in 
Nemčijo, brez katerega se je zdelo, da evropske združitve in prosperitete ni bilo mogoče doseči. 
Ključno vodilo evropskega povezovanja je bilo namreč preprečiti ponovni izbruh oboroženega 
spopada in ohraniti mir v Evropi (Burgess 2002: 477; Lajh in Kajnč 2009: 17-18). Vse 
omenjene državnike uvrščamo med ustanovne očete ali pionirje Evropske unije, med katerimi 
so še Konrad Adenauer, Paul-Henri Spaak in drugi, ki so z vnetim zagovorništvom sodelovanja 
bistveno prispevali k uresničitvi ideje o evropskem povezovanju (Evropska unija 2019c).  
Vseh šest zahodnoevropskih držav se je leta 1957 odločilo še poglobiti gospodarsko integracijo. 
Na podlagi dveh Rimskih pogodb sta takrat nastali še Evropska gospodarska skupnost ter 
Evropska skupnost za atomsko energijo oz. EURATOM. Oblikovanje politične federacije 
držav, ki jo je prvotno predvideval Schumanov načrt, pa je bilo zaradi neskladij med Francijo 
in Nemčijo zaenkrat še onemogočeno (Burgess 2002: 478; Lajh in Kajnč 2009: 19).  
Prvi premiki so se zgodili šele konec leta 1969 z vrhom v Haagu, kjer so se članice zavezale k 
tesnejšemu političnemu sodelovanju in širitvi skupnosti ter nadaljnji ekonomski in monetarni 
integraciji. Slednjo je preprečil izbruh svetovne naftne krize, ki ji je podleglo tudi evropsko 
gospodarstvo, zaradi česar sedemdeseta leta zaznamuje t. i. evroskleroza, stagnacija nadaljnjega 
procesa integriranja (Lajh in Kajnč 2009: 20). Skupnosti je ne glede na to v letu 1973 uspela 
prva širitev, saj so se ji pridružile Danska, Irska in z nekoliko zadržki tudi Združeno kraljestvo. 
S širitvijo družbenega prostora so se ekonomskim postopoma pridružili še drugi interesi, ki so 
spodbujali ustvarjanje skupnega kulturnega prostora in evropske zavesti. Govor o evropski 
identiteti je bil tudi v ospredju zasedanja decembra 1973 v Kopenhagnu, kjer so voditelji 
devetih držav članic sprejeli Deklaracijo o evropski identiteti (Bergant 2009: 82; Burgess 2002: 
479; Shore 1993: 787; Uhernik 2013: 60).  
Kot je zapisano v uvodu tega dokumenta, naj bi ta predvsem pripomogel k razjasnitvi položaja 
evropske skupnosti v mednarodnih odnosih ter soočanju z lastno odgovornostjo v razmerju do 
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drugih držav. Evropsko identiteto naj bi zaznamovala dinamika raznolikih kultur članic, ki jih 
družijo skupna načela in interesi, kar je po mnenju avtorjev deklaracije omogočilo preseganje 
nekdanje sovražnosti in udejanjanje evropske ideje. Z izjavo so se zavezali k nadaljnjemu 
upoštevanju vrednot pravnega, političnega in moralnega reda skupnosti, ki temelji na 
predstavniški demokraciji, vladavini prava, socialni pravičnosti in spoštovanju človekovih 
pravic, ključnih elementih evropske identitete. V nadaljevanju so opredelili tudi 
zunanjepolitične odnose in na podlagi skupne dediščine in vrednot izpostavili, da Evropo 
najtesnejše vezi družijo prav z Združenimi državami Amerike. Obenem so se zavzeli za 
konstruktivni dialog še z drugimi industrializiranimi državami ter izrazili politično voljo za 
nadaljnji uspeh pri vzpostavitvi evropske skupnosti, saj bi ta veliko doprinesla k ustvarjanju 
ravnovesja med silami v mednarodnem prostoru, kar je bilo hkrati vabilo vsem evropskim 
državam s podobnimi cilji, naj se pridružijo projektu (glej Deklaracija o evropski identiteti). 
Zgornja definicija evropske identitete je precej ohlapna, vendar jasno sledi že uveljavljeni 
predstavi o premočrtnem razvoju evropske civilizacije. Kot trdijo podpisniki izjave, tvorijo 
skupno identiteto še poenoten trg s carinsko unijo, že vzpostavljene institucije skupne politike 
in ostali mehanizmi kooperacije, kar nakazuje tudi na njeno ekskluzivnost. Njihova opredelitev 
je predvsem politične narave in torej izhaja iz poziva k tesnejši politični integraciji. V tem času 
pa je prihajalo tudi do konkretnejših iniciativ za poglabljanje socialnih vidikov skupnosti. 
Takšno je npr. poročilo iz leta 1975, v katerem se je belgijski premier Leo Tindemans zavzel 
za promocijo evropske identitete na drugačen način. Zapisal je, da zgolj ekonomska integracija 
ni samoumevni nastavek za nastanek politične unije. Kot rešitev za aktualno krizo v Evropi, ki 
se je takrat soočala z visoko stopnjo inflacije ter brezposelnosti, je predlagal, naj Evropa 
prisluhne svojim državljanom ter si prizadeva ugotoviti, česa si ti želijo in kaj od evropskega 
projekta sami pričakujejo. Pozval je k nadaljnjemu združevanju evropskih držav v tesnejšo 
unijo, ki naj odseva vrednote, ki so del skupne dediščine evropske civilizacije, da bi se tako 
približala državljanom (Tindemans 1975: 11-12). Z intenzivnejšim delovanjem institucij ter 
razvojem novih skupnih politik bi se za članstvo najbrž odločale še druge države, kar bi še 
razširilo evropsko demokratično skupnost (Tindemans 1975: 26). Do tega je prišlo že v 
osemdesetih letih z dvema širitvama, ki sta imeli velik simbolnim pomen. Leta 1981 se je 
pridružila zibelka evropske kulture in demokracije Grčija, leta 1986 pa sta ji sledili še Španija 
in Portugalska, dva velika evropska imperija z izjemno zgodovinsko vrednostjo (Evropska unija 
2019d; Toplak 2009: 78). 
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Tindemansovo poročilo se na več mestih nanaša na evropske vrednote kot vir evropske 
dediščine in dosledno naslavlja prebivalce držav članic skupnosti kot njene državljane. Ker oba 
pojma zahtevata dodatna pojasnila, ju bom podrobneje predstavila nekoliko kasneje. 
Tindemans je med drugim predlagal še več načinov, kako naj skupnost najde pot v vsakdanje 
življenje državljanov ter tako pridobi nekoliko bolj socialno in človeško podobo, saj si najbrž 
»nihče ne želi videti tehnokratske Evrope« (Tindemans 1975: 12). Poleg zagotavljanja varnosti, 
skupne socialne politike in spoštovanja temeljnih človekovih pravic je tako, denimo izpostavil 
pomen prostega pretoka ljudi, ki bi sprostil medkulturno komunikacijo in zagotavljanje 
zdravstvene oskrbe ne glede na državne meje. Prav tako se je zavzel za razvoj intelektualne 
Evrope s promocijo večje integracije na področju izobraževanja in študijskih izmenjav 
(Tindemans 1975: 26-28). 
V prihodnjih desetletjih se je večina njegovih napovedi tudi udejanjila. Leta 1984 je bil npr. 
ustanovljen odbor Evropskega sveta, imenovan tudi Evropa državljanov, ki je imel pod 
vodstvom Pietra Adonnina namen preučiti vlogo obstoječe skupnosti na ravni vsakdana ter 
okrepiti njeno identiteto med državljani. Temu je sledila vpeljava zastave in himne kot skupnih 
simbolov treh evropskih skupnosti. Pridružila sta se jima še dan Evrope, ki ga praznujemo 9. 
maja, ter slogan »Združena v raznolikosti« z očitnim simbolnim pomenom. Slogan je v uporabi 
od leta 2000, pomembnejši mejnik pa je bila tudi uvedba evra kot skupne valute dve leti kasneje 
(Bergant 2009: 83; Evropska unija 2019č; Hansen 2000: 143). 
Poleg teh osnovnih simbolov so evropski državniki sprejeli še več ukrepov, ki naj bi spodbudili 
proces evropeizacije in občutek evropske zavesti. Z namenom večjega sodelovanja na področju 
izobraževanja ter promocije mobilnosti mladih je bil uveden program Erasmus, ki mu še danes 
narašča priljubljenost med evropskimi študenti in profesorji, saj se vse pogosteje odločajo za 
študijske izmenjave in gostovanja (Uhernik 2013: 60-61). Evropske institucije so si začele 
prizadevati h konstrukciji evropskega prostora in zgodovine tudi na račun simbolne 
organizacije časa in prostora ter začele vse bolj posegati na področje kulture. Za promocijo in 
zaščito evropske arhitekturne in umetnostne dediščine so med drugim uvedle projekt evropske 
prestolnice kulture, ki ga bom podrobneje predstavila kasneje v navezavi na Camino. Vpeljale 
so celo evropsko loterijo ter nov praznični koledar, saj so se dnevu Evrope pridružili še drugi 
evropski dnevi, kot je npr. obeleženje rojstnega dne Jeana Monneta za utrditev zavesti o skupni 
evropski zgodovini. Praznovanje evropskih dni je kasneje prešlo predvsem na kulturne in 
družbene vsebine ter se razširilo še na t. i. evropske tedne in evropska leta (Shore 1993: 789). 
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Standardizacija evropskega potnega lista je bil pomemben nadaljnji korak k sodelovanju. 
Nakazal je namreč skupno evropsko delovanje v zunanji politiki. Ker pa potni listi in za 
potovanja potrebni vizumi hkrati »simbolizirajo separacijo med Evropejci različnih 
nacionalnosti« (Shore 1993: 787), so si evropski voditelji pospešeno prizadevali tudi za 
oblikovanje notranjega trga, ki bi omogočal prosto gibanje. To se je uresničilo s schengenskim 
sporazumom, ki je odpravil nadzor na notranjih mejah za vse osebe ter hkrati okrepil in uskladil 
nadzor na zunanjih mejah. Svoboda gibanja in bivanja oseb v državah članicah je eden izmed 
temeljev državljanstva Evropske unije, ki ga je uvedla nova pogodba, podpisana v Maastrichtu 
leta 1992 (Evropski parlament 2018a).  
Maastrichtska pogodba oz. Pogodba o Evropski uniji je sledila velikim političnim pretresom, 
ki jih je sprožil padec berlinskega zidu in zlom socialističnih režimov v vzhodni Evropi in 
uvedla korenite spremembe v nadaljnjem delovanju Evrope. Prišlo je do poenotenja že 
obstoječih evropskih skupnosti pod okriljem nove organizacije, tj. Evropske unije, kar je 
omogočilo njihovo večjo medsebojno usklajenost. Ta se je še razširila na področje skupne 
zunanje in varnostne politike ter pravosodja in notranjih zadev, s čimer je uradno postala tudi 
politična in ne zgolj gospodarska skupnost (Lajh in Kajnč 2009: 21; Uhernik 2013: 56). Skrb 
za »mir in blaginjo v dobro svojim državljanom« ter » zaščit/o/ naših osnovnih političnih, 
socialnih in gospodarskih pravic« je prevzela edinstvena in nadvse kompleksna institucionalna 
ureditev, kjer si ključne pristojnosti pri vodenju Evropske unije delijo Evropski svet, Evropski 
parlament, Evropska komisija ter Svet Evropske unije (Evropska unija 2019e).56 Omenjenih 
institucij ne smemo zamenjevati s Svetom Evrope,57 ki je od Evropske unije neodvisna 
mednarodna organizacija in ima, kot bomo videli v nadaljevanju, v diskurzu osmišljanja 
romarske poti Camino pomembno vlogo. 
Leta 1995 je sledila priključitev Finske, Švedske in Avstrije, kar je pomenilo tudi razširitev 
evropskega trga. Viri Evropske unije pravijo, da je njen enotni trg »najbolj razvit in odprt trg 
na svetu. Temelji na štirih temeljnih svoboščinah, ki državljanom omogočajo, da živijo in delajo 
v katerikoli državi, prenašajo kapital, prodajajo blago brez omejitev /in/ zagotavljajo storitve 
                                                          
56 Evropski svet, v katerem so predsednik Evropske komisije ter predstavniki držav članic, določa splošne politične 
smernice, pri sprejemanju zakonodaje pa sodelujejo komisija, parlament in Svet Evropske unije. Evropska 
komisija se zavzema za interese unije kot celote, parlament zastopa njene državljane, ki ga izvolijo na neposrednih 
volitvah, Svet Evropske unije pa zastopa nacionalne interese članic. Sodišče skrbi za spoštovanje evropskega 
prava, Računsko sodišče nadzoruje finančno poslovanje unije, za izvajanje posebnih nalog pa skrbijo še Evropska 
centralna banka, Ekonomsko-socialni odbor, Odbor regij in številne druge institucije (Evropska unija 2019e). 
57 Svet Evrope je najstarejša panevropska mednarodna organizacija, ustanovljena z Londonskim sporazumom leta 
1949. Danes ga sestavlja 47 držav, od tega 28 članic Evropske unije. Gre za vodilno organizacijo za varovanje 
človekovih pravic ter uresničevanje demokratičnih in pravnih načel v Evropi (Svet Evrope 2018a).  
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pod enakimi pogoji« (Evropska unija 2019a). Vizija Tindemansa o porastu zanimanja drugih 
držav za priključitev se je uresničila in tako smo lahko leta 2004 na poti v Evropsko unijo 
pospremili še deset držav, tj. Ciper, Češko, Estonijo, Latvijo, Litvo, Madžarsko, Malto, Poljsko, 
Slovaško in Slovenijo. Ta širitev je bila rezultat obojestranskih interesov. Države so pri tem 
vodili nacionalni politični in ekonomski motivi, z vidika Evropske unije pa je bila priključitev 
pretežno postsocialistične deseterice tudi izjemnega strateškega pomena, kar prav tako velja še 
za vključitev Bolgarije in Romunije leta 2007 (Toplak 2009: 78). Leta 2013 je pristopila še 
Hrvaška, ki je tako zadnja priključena članica Evropske unije (Evropska unija 2019d). 
Postopek za članstvo v Evropski uniji je zelo zapleten, saj morajo bodoče članice za priključitev 
izpolnjevati stroge pogoje, ki zahtevajo izvajanje celotne zakonodaje Evropske unije in sprejem 
enotne valute ter dosledno spoštovanje načel tržnega gospodarstva, demokracije in pravne 
države. Pogajanja o pristopu nove države so lahko zelo dolgotrajna. Članstvo v uniji je hitro 
postalo zelo zaželeno, hkrati pa so se na strani unije pojavili dvomi o nadaljnji širitvi in strah 
pred ohromitvijo integracije v primeru sprejema prevelikega števila držav. Na seznamu 
kandidatk, ki so v postopku prenosa evropske v nacionalno zakonodajo so tako še Albanija, 
Črna gora, Severna Makedonija, Srbija in Turčija, med potencialnimi kandidatkami, ki še ne 
izpolnjujejo zahtev za članstvo, pa ostajata še Bosna in Hercegovina ter Kosovo. Združeno 
kraljestvo zaenkrat še ostaja polnopravna članica (Evropska unija 2019d). 
V drugi polovici devetdesetih let sta Borneman in Fowler (1997: 495-496) v svoji analizi 
procesa evropeizacije postregla z zanimivo analogijo z družino, ki jo tvorijo nacije Evropske 
unije in temelji na paternalističnih odnosih. Pozicijo staršev Evrope sta kajpak zavzeli Nemčija 
in Francija kot najmočnejši evropski sili. Nemčija ima zaradi svoje kriminalne preteklosti in 
nadzora nad financami s svojo trdno valuto vlogo patriarha, Francijo pa po drugi strani kljub 
želji po vodenju preganja kolonialna preteklost. Sklenitev njune zveze temelji predvsem na 
preračunljivosti in ne odkriti medsebojni naklonjenosti, na kar nakazuje vpletenost Združenega 
kraljestva, muhastega in svojeglavega ljubimca, ki ni zmožen ponovno zaživeti po izgubi 
nekdanjega imperija, zato s tihimi dogovori meša štrene na obeh straneh. Pozicija ostalih 
perifernih narodov je odvisna predvsem od njihove pripravljenosti, da se prilagodijo družinskim 
pravilom. Grčija je tako primer porednega otroka, ki se zaradi upora večjim strukturnim 
reformam sooča z dolgovi, ki jih morajo nato kriti njeni starši. Nasprotno pa je Portugalska 
zgleden otrok, ki vestno izpolnjuje njuna navodila ter se zaveda pomena družinske soodvisnosti. 
Kmalu so se jim pridružili bogati oddaljeni sorodniki, Švedska, Avstrija in Finska, ker pa 
Norveška in Švica temu vztrajno nasprotujeta, ostajata črni ovci družine. Tu so še bratranci 
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drugega kolena oz. države vzhodne in srednje Evrope na pragu včlanitve in z manjšim obsegom 
pravic. Nazadnje pa ostaja še nabor nezaželenih pankrtov, ki zaradi svojih odstopanj od 
družinskih norm nimajo nikakršnih možnosti, da postanejo polnopravni člani evropske družine. 
Po nekaj več kot dvajsetih letih se je situacija nekoliko spremenila. Evropska družina se je 
precej razširila in mesto v njej si je izborila množica novih nadebudnih držav, za katere avtorja 
sploh nista predvidela te možnosti. Usklajevanje nacionalnih interesov in težnja po skupnem 
delovanju na mednarodnem prizorišču je vse prej kot enostavna naloga, s katero se danes sooča 
Evropska unija. Kot da to ni dovolj, Združeno kraljestvo v svojem trmoglavem slogu grozi, da 
bo vsak trenutek odkorakalo svojo pot. Kot bom predstavila v nadaljevanju, si Evropska unija 
na različne načine prizadeva k ohranjanju enotne evropske skupnosti in utrjevanju evropske 
identitete. Osredotočila se bom na uvedbo evropskega državljanstva, promocijo evropskih 
vrednot ter evropsko kulturno politiko. 
7.1.2. Evropsko državljanstvo 
Iniciative evropskega političnega vrha za uvedbo državljanstva so se občasno pojavljale že vrsto 
let, preden je bilo z Maastrichtsko pogodbo evropsko državljanstvo tudi formalno aktualizirano. 
Spomnimo se, da je v svojem poročilu iz sredine sedemdesetih let na to jasno napeljeval že Leo 
Tindemans, ki je pozival k Evropi, ki naj bo po meri svojih državljanov. Pomemben premik pa 
je pomenilo tudi delo Adonninovega odbora v osemdesetih letih, ki se je zavzemal za kreacijo 
Evrope državljanov in udejanjanje posebnega nabora pravic za državljane držav članic. Pomen 
koncepta evropskega državljanstva je vse bolj naraščal skladno z evropskim diskurzom o 
skupnih vrednotah in dediščini, na katerih temeljita evropska civilizacija in evropska identiteta, 
do njegove uresničitve pa je prišlo šele v devetdesetih letih s Pogodbo o Evropski uniji, 
podpisano v Maastrichtu (Deželan 2009: 45; Hansen 2000: 142-143; Tindemans 1975: 11-12).  
Maastrichtska pogodba je uveljavila evropsko državljanstvo kot pravno kategorijo in s tem 
zakoličila prehod z gospodarske skupnosti na politično unijo. 8. člen pogodbe je za državljane 
Evropske unije imenoval »vse osebe z državljanstvom ene od držav članic« ter v nadaljevanju 
opredelil njihove dolžnosti in pravice, pri čemer je veliko bolj jasen glede slednjih. Te se 
nanašajo predvsem na »pravico prostega gibanja in prebivanja na ozemlju držav članic« ter na 
pravice državljanov tretjih držav, ki nimajo evropskega državljanstva, da lahko volijo in so 
izvoljeni na občinskih volitvah ter volitvah v Evropski parlament (glej Pogodba o Evropski 
uniji). Amsterdamska pogodba iz leta 1997, ki spreminja Pogodbo o Evropski uniji, je koncept 
nadnacionalnega državljanstva v 9. členu opremila še s pojasnilom, da državljanstvo unije zgolj 
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»dopolnjuje in ne nadomešča nacionalnega državljanstva« (glej Amsterdamska pogodba). To 
pomeni, da je vsak državljan ene izmed članic hkrati tudi državljan Evropske unije, česar pa ne 
gre enačiti z dvojnim državljanstvom. Razširjen koncept evropskega državljanstva je tudi odraz 
bojazni posameznih nacionalnih držav o zmanjševanju pomena nacionalne pripadnosti, ki naj 
bi si jo postopoma podredila ali celo izpodrinila skupna evropska eksistenca (Deželan 2009: 
48; Guibernau 2011: 36; Nuhoğlu Soysal 2002: 273; Sassatelli 2002: 441; Shore 1993: 784).58 
Kategorija evropskega državljanstva z nadnacionalnim pravnim statusom je bila zaradi nejasno 
opredeljenih pravic in dolžnosti državljanov precej nedodelana, razlog za ta »vrinjeni stavek« 
v ustanovitveni pogodbi pa je bila nuja po opredelitvi evropskega demosa oz. evropske politične 
javnosti, kar bi zagotovilo legitimnost delovanja evropskih institucij. Evropa namreč zahteva 
Evropejce oz. svoje politično organizirano ljudstvo, s čimer bi upravičila nadaljnje izvajanje 
evropskega projekta. Hkrati bi na ta način med prebivalstvom okrepila evropsko identiteto in 
občutek navezanosti na Evropo, saj so postajale elitistične institucije v Bruslju deležne vse več 
kritik na račun demokratičnega deficita (Gobbo idr. 2010: 328; Shore 1993: 785).59  
Temelj delovanja Evropske unije je namreč specifičen nadnacionalni politični sistem, ki se 
napaja iz demokratičnih načel, izvajanje demokracije brez demosa pa je praktično 
onemogočeno. Pri klasičnem pojmovanju demosa v okviru nacionalne države se ta nanaša na 
državljanske, tj. politične, civilne, ekonomske, socialne in kulturne pravice posameznikov, ki 
jih povezuje kolektivna družbena in zgodovinska zavest o skupni pripadnosti. Zaradi etnične in 
kulturne pestrosti ter zgodovinskih in aktualnih razhajanj pa ta kriterij težje prenesemo na 
evropski nivo unije, ki jo v nasprotju z enotnim demosom nacionalne države kvečjemu tvorijo 
integrirani demoi (Deželan 2009: 46; Gobbo idr. 2010: 328; Pikalo 2009: 40-42). 
Zaradi nevajenosti na nadnacionalni politični model evropski projekt še vedno pogosto 
presojamo z nacionalne perspektive, kar pa razkriva fragmentirano podobo Evrope. Pogosto 
izraženim vtisom pomanjkanja enotne kulturne dimenzije ter odsotnosti skupnega jezika in 
                                                          
58 Da je njihov strah do neke mere upravičen, dokazuje množica separatistično naravnanih regij, kot sta npr. Baskija 
in Katalonija v Španiji, ki skušata utemeljiti svojo nacionalno avtonomijo na podlagi regionalnih posebnosti, kot 
so specifična zgodovina, jezik, religija in kultura. Posledično so te regije lahko bolj naklonjene skupni evropski 
kot nacionalni identiteti, saj evropski diskurz o preseganju meja ponuja možnost za lastno osamosvojitev 
(Roseman 2004: 74). Navadno s konceptom kulture svoja separatistična nagnjenja izraža tudi Galicija, ki je svojo 
taktiko izjemoma spremenila v času kandidature svojega glavnega mesta, tj. Santiaga de Compostela, za evropsko 
prestolnico kulture leta 2000. Več podrobnosti sledi v nadaljevanju poglavja. 
59 Demokratični deficit označuje pomanjkljivosti »zaradi večanja pristojnosti političnega odločanja na ravni EU, 
ki se je nanjo prenesla z ravni nacionalnih parametrov, na ravni EU pa se je v zelo omejeni obliki odrazila v 
pristojnosti Evropskega parlamenta«, kar vodi v pomanjkanje »vhodne legitimnosti ter /…/ nereprezentativnosti 
in oddaljenosti evropskega demosa od procesov odločanja v EU« (Pikalo 2009: 43). 
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identitete sledi občutek evropske praznine (Nuhoğlu Soysal 2002: 280). Evropsko državljanstvo 
naj bi bil zato še eden od ukrepov, ki bi premostil prepad med prebivalstvom in institucijami 
ter približal Evropsko unijo ljudem. Maastrichtska pogodba je v členu B sicer postavila krepitev 
evropske identitete na mednarodnem prizorišču v nekoliko nenavaden kontekst izvajanja 
»skupne zunanje in varnostne politike, vključno z dolgoročnim oblikovanjem skupne obrambne 
politike« (glej Pogodba o Evropski uniji). To pomeni, da je članstvo v Evropski uniji predvsem 
politične narave, zaradi česar nekateri avtorji pišejo o popolni odsotnosti pravega evropskega 
demosa (Deželan 2009: 48; Gobbo idr. 2010: 328; Nuhoğlu Soysal 2002: 481; Pikalo 2009: 
42). Na to opozarja tudi pomanjkljiva kategorija dolžnosti in nesorazmeren nabor ekskluzivnih 
pravic, ki izhajajo iz političnega državljanstva in vežejo posameznika na evropsko skupnost. 
Uvedba evropskega državljanstva je tako koncept evropske identitete zreducirala na politično 
pripadnost nadnacionalni organizaciji, v najboljšem primeru na njeno mednarodno diplomatsko 
politiko, v najslabšem pa na obrambno militaristično akcijo (Burgess 2002: 479). 
Evropskim državljanom dodeljene pravice v Pogodbi o Evropski uniji določajo prosto gibanje 
in prebivanje na ozemlju držav članic, volilno pravico ter pravico do diplomatske in konzularne 
zaščite (Deželan 2009: 46-47). Hansen to pojasnjuje z ideološkim prestrukturiranjem evropske 
integracije v osemdesetih letih, ko se je na račun zahtev individualne tržne ekonomije začela ta 
vse bolj odmikati od izpolnjevanja kolektivnih socialnih potreb. Realizacija neoliberalne 
agende je po njegovem mnenju posledično privedla do t. i. desocializacije državljanstva (2000: 
144). Poudarek na prostem gibanju ekonomsko aktivnih državljanov je v ozadje potisnil njihove 
socialne in politične pravice, kar je avtor poimenoval tržno državljanstvo (2000: 147).  
Kmalu je postalo očitno, da kljub poudarku na egalitarnosti omenjene pravice prinašajo nove 
priložnosti zgolj privilegiranim elitam in še zdaleč ne vsem evropskim državljanom, saj so se 
premoženjske razlike med obema skupinama še dodatno poglabljale, zato bi lahko v okviru 
evropskega projekta namesto o integraciji držav govorili kar o transnacionalni razredni 
integraciji. Postalo je jasno, da ekonomska integracija in čezmejni tržni odnosi še ne zadostujejo 
za identifikacijo državljanov z Evropsko unijo, temveč sta za to potrebni še kulturna in 
zgodovinska vsebina. Evropska unija je zato vpeljala esencialistično etnokulturno pojmovanje 
državljanstva, ki temelji na pripadnosti skupni kulturi, dediščini, zgodovini in civilizaciji. 
Nadaljnje širjenje unije je razkrilo ekskluzivno naravo tega kriterija, ki je prišla do izraza zlasti 
ob pogajanjih o pristopu Turčije, ki naj ne bi sodila v evropsko kulturno skupnost. Izkazalo se 
je, da je evropsko državljanstvo rezervirano zgolj za »prave« evropske državljane in hkrati 
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diskriminatorno naravnano do nebele in nekrščanske populacije, ki odstopa od te etnokulturne 
predstave (Gobbo idr. 2010: 328-330; Gobel idr. 2018: 861-865; Hansen 2000: 151-153). 
Kot je med skupnimi določbami Maastrichtske pogodbe opredeljeno v členu B, je z uvedbo 
evropskega državljanstva unija želela »okrepiti varstvo pravic in interesov državljanov držav 
članic« (glej Pogodba o Evropski uniji) ter se jim tako približati, kar bi ji zagotovilo večjo 
demokratično legitimnost in pogoje za identifikacijo posameznika z nadnacionalno strukturo. 
S tem je bila končno vzpostavljena neposredna vez med evropskimi institucijami in 
posameznikom, zato predstavlja Maastrichtska pogodba pomemben člen v evoluciji evropskega 
subjekta, ki se je začel izoblikovati z začetki integracije v petdesetih letih. Pravna kategorija 
državljanstva je tako postala pomemben del oblikovanja in utrjevanja skupne evropske 
identitete, ki bistveno določa ta subjekt in legitimira obstoj Evropske unije. Da bi zagotovile 
preživetje evropske civilizacije, nadnacionalne politične institucije namreč delujejo v skladu z 
vrednotami, na katerih temeljita skupna evropska kultura in identiteta (Burgess 2002: 479-480; 
Gobbo idr. 2010: 329; Hansen 2000: 142). Odprto vprašanje pa seveda ostaja, katere so te 
vrednote? 
7.1.3. Evropske vrednote 
Z evropskim državljanstvom so neposredno povezane nekatere temeljne vrednote, ki jih 
institucije Evropske unije prepoznavajo kot »sestavni del evropskega načina življenja« 
(Evropska unija 2019b). Zagotovo mednje sodi dosledno spoštovanje načel demokracije. Prav 
zaradi nedemokratičnosti evropskih sil, ki je v preteklosti povzročila dve svetovni vojni, 
Evropska unija danes temelji na predstavniški demokraciji in si prizadeva k čim večji 
transparentnosti in demokratičnosti svojih institucij. Zaradi miroljubnega delovanja ter 
pozivanja k spravi in demokraciji se Evropska unija ponaša celo z Nobelovo nagrado za mir, ki 
jo je prejela leta 2012 (Evropska unija 2019b; Immler in Sakkers 2014: 16; Pikalo 2009: 40). 
Med univerzalne vrednote Evropske unije sodijo še nedotakljivost človekovega dostojanstva, 
svoboda gibanja, misli, vere in govora ter načelo enakosti državljanov pred zakonom. Poleg 
tega se unija zavzema za trajnostni razvoj in konkurenčno tržno gospodarstvo, vladavino prava 
in neodvisnega sodstva ter spodbuja idejo znanstvenega in tehnološkega napredka (Evropska 
unija 2019b; Nuhoğlu Soysal 2002: 28). Spoštovanje človekovih pravic in svoboščin, vključno 
s pravicami pripadnikov manjšin, ureja Listina Evropske unije o temeljnih pravicah iz leta 2000, 
ki je s sprejetjem Lizbonske pogodbe leta 2009 postala tudi zavezujoče sredstvo primarne 
evropske zakonodaje. Velik nabor pravic omogoča zelo široko področje njene uporabe, hkrati 
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pa so predvideni tudi strogi kazenski ukrepi zoper njihovo kršitev, kar naj bi zagotavljalo 
blaginjo državljanov (Evropski parlament 2018b). 
Vsi zgoraj našteti elementi tvorijo jedro družbe držav članic Evropske unije, »v kateri vladajo 
družbena vključenost, toleranca, pravica, solidarnost in nediskriminacija« (Evropska unija 
2019b). Javni diskurz Evropske unije izpostavlja pomen teh vrednot pri utrjevanju skupne 
evropske identitete, saj pomembno prispevajo k ustvarjanju občutka enotnosti med državljani. 
Kot smo videli zgoraj, pa lahko v kontekstu etnokulturnega pojmovanja evropske identitete te 
hitro postanejo tudi del procesa razločevanja od Drugih. Prav tako je govor o svobodi, miru in 
pravicah, kronan z Nobelovo nagrado, problematičen zaradi ignorance nasilja ter konfliktov iz 
kolonialne preteklosti, vključujoč pokristjanjevanje, verske vojne ter spopade nacionalizmov. 
Da bi to (vsaj formalno) presegla, med cilji sodobne evropske skupnosti pomembno mesto 
zaseda tudi spoštovanje jezikovne in kulturne raznolikosti (Evropska unija 2019b; Pinterič 
2009: 161). Ker postaja poudarek na pojmu kulture v kontekstu evropske politike vse bolj 
očiten, se bom v naslednjem razdelku osredotočila še na delovanje Evropske unije na področju 
kulture. 
7.1.4. Evropska kulturna politika 
Po uspešno vzpostavljeni ekonomski in monetarni uniji se je kultura kaj kmalu izkazala za 
najučinkovitejše orodje vplivanja na vsakdanje življenje evropskih prebivalcev, zato je že v 
osemdesetih letih zasedla osrednje mesto v številnih dejavnostih in na novo ustanovljenih 
programih takratnih evropskih skupnosti, ki so hkrati mejnik prenovljene kulturne integracije. 
Na pomen kulture pri krepitvi občutka pripadnosti napeljuje tudi pogosto citirana in skrajno 
utopična izjava enega od ustanovnih očetov Evropske unije Jeana Monneta, da bi, v kolikor bi 
še enkrat morali izpeljati evropski projekt, tokrat morali začeti s kulturo (Evropski ekonomsko-
socialni odbor 2016: 2; Jean Monnet Chair 2019; Shore 1993: 785). 
Pojem kulture se je v temeljnih dokumentih Evropske unije prvič pojavil v začetku devetdesetih 
let s pogodbo iz Maastrichta. Sloviti 128. člen določa, da »/s/kupnost prispeva k razcvetu kultur 
držav članic, pri čemer upošteva njihovo nacionalno in regionalno raznolikost ter hkrati 
postavlja v ospredje skupno kulturno dediščino«. V nadaljevanju pravi, da mora unija stremeti 
k sodelovanju med državami članicami, podpirati in razširjati poznavanje kulture in zgodovine 
evropskih narodov ter prispevati k ohranjanju kulturne dediščine evropskega pomena (glej 
Pogodba o Evropski uniji). Evropska unija torej v skladu z določili pogodbe uresničuje kulturno 
politiko na dva načina. Po eni strani spodbuja k ohranjanju kulturne in jezikovne raznolikosti 
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na ravni nacionalnih držav, hkrati pa skuša obstoječe razlike premostiti s poudarkom na obstoju 
krovne evropske kulture in dediščine, ki ju je izoblikovala skupna usoda vseh držav članic. 
Burgess (2002: 469-475) to pojasnjuje na principu trdega (ang. hard law) in mehkega prava 
(ang. soft law), pri čemer se prvo nanaša na institucionaliziran pravni sistem, drugo pa na 
kompleksen sistem norm in vrednot, ki sicer niso pravno zavezujoče, a imajo kljub temu lahko 
močan praktični učinek. Kot idealno obliko trdega prava je navedel racionalno pravno 
avtoriteto, ki jo je v svoji tipologiji oblasti opredelil Max Weber,60 na drugi strani pa je 
razsvetljenski mislec Montesquieu, ki je govoril o implicitnih pomenih prava, njegovem duhu 
oz. kulturnem in etičnem substratu. Legitimnost je lahko dosežena le z uravnoteženjem obeh 
polov, k čemur stremi tudi evropska kulturna politika. Jasno je namreč, da trdo pravo v svoji 
idealni obliki ne obstaja, saj je njegova učinkovitost odvisna od specifičnega kulturnega in 
religioznega konteksta, neupoštevanje norm slednjega pa lahko nosi hujše posledice kot kršenje 
pravnega sistema.  
Če to prevedemo v kontekst Evropske unije, lahko govorimo o nasprotju med birokratskim 
projektom evropskih institucij ter njegovo kulturno in spiritualno vsebino, ki prihaja s strani 
posameznih članic oz. državljanov. Evropska identiteta in z njo evropska kultura sta namreč 
formalno ustvarjeni kategoriji, ki naj bi s političnega vrha navzdol (ang. top-down) razširili 
solidarnost med različnimi populacijami in vzbudili njihovo lojalnost politični uniji. Ker pa so 
nacionalne države le delno naklonjene promociji evropske identitete, saj ta na nek način 
predstavlja grožnjo njihovim političnim interesom, mora biti evropska politika zelo previdna 
pri določanju tistih elementov, ki sodijo v skupno evropsko dediščino. Predvsem jih mora 
poenostaviti in zapakirati na tak način, da bodo ljudem všečni (Guibernau 2011: 36-37; Shore 
1993: 794). 
Janez Potočnik, ki je v prejšnjem desetletju opravljal funkcijo evropskega komisarja za znanost 
in raziskave, je dobro povzel uradni evropski diskurz z izjavo, da unijo tvorijo ljudje z različnim 
zgodovinskim ozadjem in načini življenja, prav to drugačnost pa je označil za bogastvo, ki vodi 
v sodelovanje in napredek vključenih držav (2009: 13). Pluralnost nacionalnih in regionalnih 
ter religioznih in kulturnih tradicij je eden od glavnih razlogov za nekoherentnost evropske 
identitete, prav ta pa predstavlja eno od njenih temeljnih sestavnih delov. To paradoksalno 
                                                          
60 Weber je določil tri idealne tipe legitimne oblasti: tradicionalna oblast temelji na vsakdanjem verovanju v svetost 
že od nekdaj obstoječih tradicij; karizmatična oblast izhaja iz brezpogojne predanosti karizmatičnim vodjem na 
podlagi njihove svetosti, junaštva ali izjemnih sposobnostih; racionalna pravna oblast pa je osnovana na zakonih 
in pravilih, ki jih določa institucionalna avtoriteta (po Burgess 2002: 473-474). 
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načelo je zelo očitno izraženo tudi v uradnem sloganu Evropske unije, ki združuje dva različna 
modela identitetne politike. Federalistični model stremi k uvajanju nadnacionalnih struktur na 
račun združevanja, neofunkcionalizem pa na drugi strani predvideva postopno poenotenje vseh 
področij, kar bi sledilo ekonomski integraciji, v čemer lahko prepoznamo priznanje 
raznolikosti. Slogan »Združena v raznolikosti« je hkrati najbolj jedrnata definicija evropske 
identitete in kaže na skupno usodo evropskih držav, tj. zgoraj omenjeni linearni razvoj evropske 
civilizacije. Kritiki opozarjajo na njegovo ozkoglednost in namerno zamolčane številne zunanje 
vplive, ki so prav tako pomembno sooblikovali preteklost na evropskih tleh, hkrati pa je 
neupravičeno govoriti o zgolj eni, temveč kvečjemu o množici evropskih kultur in identitet, ki 
jih veže družbena pogodba in ne tradicija. Ne meneč se za to, se je Evropska unija 
samoiniciativno postavila v vlogo institucionalnega varuha, ki na svoj način vrednoti in širi 
znanje o evropski kulturi, kar se udejanja na različne načine (Sassatelli 2002: 437-440; Todorov 
2008: 10-11). 
Sprva so bili projekti evropskih institucij usmerjeni predvsem v varstvo in obnovo materialne 
dediščine, kasneje pa so se razširili še na premično in nepremično ter naravno, lingvistično, 
poklicno in gastronomsko ter vse ostale oblike dediščine, ki kakorkoli pričajo o preteklih ali 
sodobnih evropskih načinih življenja. Ob prelomu tisočletja so se vsi kulturni projekti združili 
v okviru programa Kultura 2000 (Gobbo idr. 2010: 318). Leta 2007 je bil sprejet strateški 
dokument na področju kulture, tj. Evropska agenda za kulturo. Z agendo je Evropska komisija 
opozorila na osrednjo vlogo kulture v procesu evropskega povezovanja in neposrednem vplivu 
na življenja državljanov, saj pozitivno vpliva na osebni razvoj, družbeno kohezijo ter 
gospodarsko rast. Po besedah tedanjega predsednika komisije José Manuela Barrosa je kultura 
hkrati osnova evropske identitete, ki temelji na medkulturnem razumevanju in spoštovanju 
različnosti, k čemur stremijo tudi cilji kulturne agende. Ta izpostavlja še ključno vlogo kulture 
v zunanjih odnosih unije, kar postavlja njeno delovanje v globalni kontekst (Evropska komisija 
2007). 
V nadaljnjih letih je Evropska unija sledila tej jasno začrtani poti. Leta 2016 je ekonomsko-
socialni odbor na dvodnevnem posvetu na področju kulture slednjo imenoval kot upanje za 
Evropo, ki se je znašla na pragu sistemske in identitetne krize, k čemur je bistveno prispevala 
napoved brexita. Udeleženci konference so ugotavljali neizkoriščen potencial kulture, ki lahko 
kot glavna združevalna in mobilizacijska sila povrne zaupanje državljanov v delovanje unije in 
pripelje drugo renesanso v Evropo. Kultura bi morala biti v samem središču političnega 
odločanja, zato so pozvali k njeni vključitvi v četrti steber trajnostnega razvoja. Nazadnje so 
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sklenili, da mora biti kulturnim projektom zagotovljena vsa potrebna finančna in politična 
podpora s strani institucionalnega vodstva, kar bi utrdilo evropsko identiteto tako znotraj kot 
tudi izven Evropske unije (Evropski ekonomsko-socialni odbor 2016). 
Leto kasneje se je v enakem duhu v švedskem Göteborgu sestala Evropska komisija, ki se je 
osredotočila na vlogo kulture in izobraževanja pri socialni pravičnosti, zmanjševanju 
brezposelnosti ter aktivnem državljanstvu, predvsem pa krepitvi občutka evropske identitete in 
zavedanja skupne evropske dediščine. Izrazili so nekatere pobude, s katerimi naj bi v prihodnjih 
nekaj letih kultura postala še močnejše gonilo enotnosti v Evropski uniji (Evropska komisija 
2017). Najvidnejši rezultat je bila nadgradnja obstoječe kulturne agende in sprejem nove 
dolgoročne strategije za razvoj in promocijo evropske kulture leta 2018. Nova agenda je 
opozorila na spreminjajoče se življenjske vzorce, ki nastajajo na podlagi razvoja novih 
tehnologij in digitalne komunikacije ter naraščajočih socialnih razlik, populizma in grozečega 
radikalizma. Posledice tega pa se kažejo v vse večji vlogi, ki jo evropske institucije pripisujejo 
kulturi pri zagotavljanju evropske stabilnosti (Evropska komisija 2018). 
Novi strateški cilji odražajo socialno, gospodarsko in zunanjepolitično razsežnost načrtovanega 
razvoja kulture, ki bi v prihodnje zagotovil večjo družbeno kohezijo, nove poslovne priložnosti 
ter s pomočjo skupnih zunanjih ukrepov še utrdil mednarodne kulturne povezave. Poleg tega se 
je nova agenda zavezala h krepitvi dialoga s civilno družbo z nadaljnjo spodbudo nekaterih že 
obstoječih delavnic za razvoj kulture na lokalni ravni (Evropska komisija 2018). Sledeče 
podpoglavje podrobneje obravnava posege Evropske unije v lokalni kontekst in poskus 
oblikovanja enotne evropske identitete na izbranih primerih evropskih projektov s področja 
kulture, ki se neposredno nanašajo na našo romarsko pot. 
7.2. Camino de Santiago med politiko in kulturo 
»Evropska unija niso sence in odsev bruseljskih nebotičnikov, ampak vsakdanje življenje vseh, 
ki v njej živimo. Bolj, kot se tega zavedamo« (Potočnik 2009: 14). S temi besedami je Potočnik 
opisal namere unije, da bi se ta kar najbolj približala svojim državljanom. V ta namen je v 
zadnjem času namreč Evropa zavzela nekoliko bolj oprijemljive oblike, kot so npr. javna 
gradbena dela, hkrati pa je začela delovati tudi na simbolni ravni, kar kažejo npr. enotni vzorci 
potrošnje in številni drugi poskusi oblikovanja enotne skupnosti, ki se jih pogosto ne zavedamo 
in jim ne namenjamo posebne pozornosti (Shore 1993: 780). Tovrstne prakse so dosegle tudi 
od evropskih centrov najbolj oddaljena območja, njihov namen pa je bil preseči birokratsko plat 
evropskega projekta elit ter s konkretnimi načrti vzpostaviti Evropsko unijo kot družbeno 
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dejstvo in del rutine evropskih državljanov. Takšno delovanje izven formalnih vladnih struktur 
je sociologinja Soysalova poimenovala banalizacija Evrope (2002: 272).  
Sodobni Camino je šolski primer tovrstne manipulacije. Starodavna romarska pot se je namreč 
znašla v navzkrižnem ognju interesov rimokatoliške cerkve na eni ter Evropske unije in Sveta 
Evrope na drugi strani, saj so vse institucije v njej prepoznale velik potencial za uresničevanje 
lastnih ideoloških namer. Kljub temu, da je na prvi pogled z evropsko politiko povsem 
nepovezan, se je Camino pod njenim vplivom v zadnjih desetletjih iz srednjeveške romarske 
poti prelevil v edinstven kulturni projekt, ki v sebi skriva ogromno priložnosti za gradnjo 
evropske skupnosti in utrjevanje identitete. Predstavila bom tri programe, ki kažejo, kako se z 
izrabo romarske poti evropska ideja prikrito vrašča v vsakdanje življenje.  
7.2.1. Evropska prestolnica kulture 
Evropska komisija se je v svoji viziji za leto 2025 zavzela za transformacijo Evrope v kontinent, 
katerega prebivalce druži močan občutek skupne pripadnosti ter zavedanje o evropski kulturni 
dediščini in njeni raznolikosti (2017: 11). Ker je po principu mehkega prava to najlaže doseči s 
kulturo, komisija veliko stavi na akcijo Evropska prestolnica kulture, ki že vrsto let velja za 
enega najuspešnejših pa tudi najambicioznejših kulturnih projektov Evropske unije. Gre za prvo 
medvladno akcijo na področju kulture in naziv, ki ga za obdobje enega koledarskega leta dobi 
eno ali več evropskih mest, za katere ni nujno, da morajo biti v državi članici. Program je bil 
ustanovljen leta 1983 na pobudo tedanje grške ministrice Meline Mercouri, da bi s serijo letnih 
dogodkov v kontekstu razvoja evropskih kultur v ospredje postavili evropska mesta. S tem je 
želela opozoriti na zapostavljenost kulture v procesu evropske integracije, ki se je takrat 
osredotočala predvsem na koncept ekonomske unije. Ideja je padla na plodna tla in program se 
je začel izvajati že leta 1985, do danes pa je bilo za prestolnico kulture imenovanih že šestdeset 
mest (Evropska komisija 2009: 3, 2019a; Gobbo idr. 2010: 317; Immler in Sakkers 2014: 4; 
Sassatelli 2002: 441). 
Postopek izbora se začne že šest let vnaprej, ko morajo zainteresirana mesta podati svojo 
prijavo. Na priporočilo komisije nato Svet Evropske unije razglasi izbrana mesta, ki imajo štiri 
leta časa za pripravo kulturnega programa. Sredstva se zagotavljajo iz sklopa Kultura znotraj 
evropskega programa Ustvarjalna Evropa, zato gostiteljem velik izziv predstavlja zagotovitev 
ustreznega ravnotežja med umetniško svobodo in politično podporo uniji, saj mora dogajanje 
poleg promocije lokalne kulture širiti evropsko zavest in simbole (Evropska komisija 2009: 4-
6, 2017: 9-10; Gobbo idr. 2010: 317). Glavni cilj projekta je namreč predstaviti bogastvo 
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raznolikosti evropskih kultur ter obenem izpostaviti skupne značilnosti, da bi v evropskih 
državljanih vzbudili občutek pripadnosti enotnemu kulturnemu prostoru. Seveda je finančna 
podpora namenjena tudi prenovi in turističnemu razvoju mest, ki pa znajo dano priložnost 
različno spretno izkoristiti (Evropska komisija 2019a; Sassatelli 2002: 441). 
Da gre za izrazito simbolno iniciativo Evropske unije, kaže tudi izbor mest, ki so se na seznamu 
kulturnih prestolnic zvrstila v prvih letih. Popolnoma pričakovano so se na prvem mestu kot 
zibelka evropske civilizacije znašle grške Atene. Sledili so jim še drugi cvetoči kulturni centri, 
kot so Firence, Amsterdam, Berlin in Pariz. Situacija se je obrnila z imenovanjem Glasgowa 
kot propadajočega industrijskega mesta z naraščajočimi socialnimi problemi, kar je bila dobro 
premišljena poteza, ki bi z vlaganjem sredstev v imenu kulture spodbudila vnovični razvoj 
mesta, kar se je tudi zgodilo. Do danes se je Glasgow preobrazil v priljubljeno destinacijo s 
slovesom kulturnega jedra. Trend kulturne regeneracije podobnih industrijskih in pristaniških 
mest se je nadaljeval, uspeh pa je bilo mogoče meriti predvsem v porastu turizma. V iskanju 
evropskih posebnosti in poudarka na raznolikosti je bilo v program vključenih vse več manjših 
in nepoznanih mest s samega obrobja Evropske unije, med njimi tudi Maribor.61  Leta 2010 pa 
je z nominacijo Istanbula, ki simbolizira prehod iz Evrope v Azijo, unija (vsaj navidez) 
postavila temelj miroljubnega medkulturnega dialoga z zunanjim svetom (Evropska komisija 
2009: 4-5; Immler in Sakkers 2014: 7-8). 
Vsem presenečenjem navkljub pa največjo posebnost v zgodovini izbora evropskih prestolnic 
kulture predstavlja leto 2000, ko so dogajanje gostila kar vsa mesta, ki so se takrat znašla na 
seznamu nominirancev, med njimi tudi Santiago de Compostela. Razporeditev devetih mest,62 
tj. treh na severu, treh na jugu in treh v osrednji Evropi, naj bi imela poseben simbolni pomen 
na prelomu tisočletja. Da bi poudarila evropsko dimenzijo, je Evropska unija vse sodelujoče 
pozvala k čezmejni koordinaciji kulturnih programov in partnerskem sodelovanju pri 
organizaciji skupnih dejavnosti. V ta namen je bilo takrat v Bruslju ustanovljeno združenje 
milenijskih prestolnic kulture, katerega cilj je bilo oblikovanje evropskega kulturnega prostora 
za leto 2000. Po velikem začetnem entuziazmu je zanimanje za medsebojno sodelovanje precej 
hitro usahnilo na račun interesov posameznih mest, med katerimi je bilo moč občutiti 
                                                          
61 Leta 2012 je bil Maribor nosilec projekta, v katerem je sodelovalo še pet slovenskih mest iz vzhodne kohezijske 
regije. Za podrobnejšo interpretacijo kandidature, ki je evropsko vsebino nadomestila z razvojnimi načrti za to, 
sicer ekonomsko in kulturno najslabše razvito regijo v Sloveniji, glej Gobbo idr. (2010: 320-323). 
62 Poleg Santiaga de Compostele (Španija) so bila za evropsko prestolnico kulture imenovana še naslednja mesta: 
Avignon (Francija), Bergen (Norveška), Bologna (Italija), Bruselj (Belgija), Helsinki (Finska), Krakov (Poljska), 
Reykjavík (Islandija), Praga (Češka). 
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naraščajoče rivalstvo, saj so si bila prisiljena deliti naziv (Gobbo idr. 2010: 320-321; Sassatelli 
2002: 442-444). 
Ob petindvajseti obletnici programa je Evropska komisija izdala brošuro, v kateri so dotedanji 
gostitelji izrazili svoje mnenje glede same organizacije in poteka dogajanja. Iz kabineta župana 
Santiaga de Compostele so izrazili obžalovanje, da zaradi prevelike konkurence mesto ni moglo 
uresničiti celotnega potenciala ob dani priložnosti. S porastom obiska so bili vseeno zadovoljni, 
saj naj bi kvaliteta njihovega programa pod geslom »Evropa in svet« odražala ugled, ki ga mesto 
sicer uživa v Evropi. Kljub poudarku na evropski vsebini pa so bili, tako kot tudi ostali 
sodelujoči, pozorni zlasti na lastne koristi, ki jih naziv prestolnice kulture prinaša, kar se je 
odrazilo tudi v nasvetu bodočim organizatorjem, naj politično podporo Evropske unije 
izkoristijo za uresničitev tistih projektov, ki bodo mestu in njegovim prebivalcem služili tudi v 
prihodnje (2009: 36-37). 
Posledično je v prihodnjih letih občutno narasla kritika tovrstnega političnega oportunizma. 
Naziv prestolnice se je iz promocije evropskih idealov preobrazil v oznako kvalitete lokalne 
kulture, nosilci pa so denarno nagrado s pridom izkoriščali za spodbujanje turističnih in 
ekonomskih dejavnosti, izboljšave infrastrukture ter reševanje ostalih lokalnih izzivov, ki so jih 
umestili v evropsko agendo. Da bi to popravila, je Evropska komisija uvedla strožja navodila 
glede organizacije dogodkov in priprave kulturnih programov, predvsem v smislu večjega 
poudarka na evropski dimenziji.63 V praksi se je to izkazalo predvsem kot sodelovanje pri 
posameznih kulturnih pobudah, nikakor pa ne v realizaciji projektov s krovno evropsko 
tematiko. Navsezadnje pri imenovanih mestih ne gre za združevanje iz kulturnih vzgibov, 
temveč za očiten pritisk politike, zaradi česar je tudi poskus kreiranja enotnega kulturnega 
prostora leta 2000 doživel popoln fiasko (Immler in Sakkers 2014: 4; Sassatelli 2002: 443-445). 
Komisija se je kljub temu k nadaljnjemu izvajanju svojega najuspešnejšega programa zavezala 
tudi v Novi agendi za kulturo (2018: 2-3) ter izpostavila njegovo socialno zmožnost, da kot 
preobrazbena sila spodbudi oživitev skupnosti in pozove k participaciji državljanov. Program 
tako ostaja eden od nosilnih stebrov politične integracije Evropske unije in utrjevanja evropske 
identitete med njenimi državljani, zato ni imenovanje posameznih prestolnic nikoli prepuščeno 
naključju. 
                                                          
63 Med uspešnejšimi poskusi izražanja evropske dimenzije je Evropska komisija prepoznala tudi strategijo Gradca 
(Avstrija), ki je med gostovanjem dogajanja leta 2003 kot svojo osrednjo temo določil lik slovenskega arhitekta 
Jožeta Plečnika in se v svojem kulturnem programu osredotočil na njegov vpliv v mestni arhitekturi (2009: 9). 
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Izbor Santiaga de Compostele kot uglednega krščanskega romarskega središča, ki je privabljalo 
popotnike že vse od srednjega veka, se je marsikomu morda zdel samoumeven, v resnici pa je 
bilo tekmovanje za naziv precej ostro. Da bi odkrila ozadje te odločitve Sveta Evropske unije, 
je ameriška antropologinja Sharon Roseman (2004) natančno analizirala predlog kandidature, 
v kateri so uradniki mesta Santiago de Compostela skušali utemeljiti, zakaj bi bil ta ustrezna 
izbira in to ravno na prehodu tisočletja. Kot je ugotovila, njihov predlog v popolnosti odseva 
evropski diskurz, kar je najbrž tudi razlog za pozitiven odziv evropskih uradnikov. Avtorji 
predloga so se osredotočili predvsem na pojem evropske kulture, ki naj bi definiral njihovo 
mesto, pri tem pa so vključili postmoderni oz. postkolonialni koncept kulture, kot ga je 
imenovala Rosemanova (2004: 73). 
Slednji je hkrati eden ključnih konceptov sodobne antropologije in implicira pluralizem, 
transformacijo ter preseganje meja, z njegovo pomočjo pa so s predlogom skušali mesto 
predstaviti kot že obstoječo prestolnico kulture v Evropi. Avtorji so izhajali iz srednjeveške 
romarske poti, ki je vodila v Santiago de Compostela, in se osredinili okrog same ideje romanja 
oz. potovanja. Kot so namreč menili, prav potovanje tisočih in tisočih evropskih popotnikov z 
različnim kulturnim ozadjem po skupni romarski poti simbolizira ideal enotnosti in sobivanja, 
iz katerega je sčasoma vzniknila sodobna evropska skupnost (2004: 73-75). Na tisočletno 
dediščino Camina kot vezi med srednjeveškim svetom in sodobno evropsko civilizacijo je ob 
kandidaturi opozarjal tudi takratni župan Xerardo Estévez, ki je v enem od svojih govorov 
manjši pomen prisodil odnosu Santiaga de Compostele do Španije kot pa neposredni povezavi 
avtonomne skupnosti Galicije z Evropo. V tem smislu je romarsko pot imenoval za 
neprecenljivo dediščino, ki je od nekdaj bila in še naprej ostaja jedro združene Evrope (Frey 
1998: 253). 
Ustvarjalci projekta na evropski ravni so brez večjih pomislekov kupili omenjeni predlog, saj 
je evropsko kulturo predstavil v luči kulturnega pluralizma ter občutka solidarnosti, ki se je 
razvil med ljudmi z različnih koncev evropskega kontinenta in v marsičem spominja na 
Turnerjevo pojmovanje communitasa. Ker so snovalci projekta kulturo postavili v kontekst 
zgodovinskega, torej krščanskega romanja, lahko upravičeno sklepamo, da je koncept evropske 
solidarnosti, tolerance in združevanja v tem primeru nekakšna metamorfoza krščanskih idealov 
ljubezni, vere in upanja. Z uspešnim prevodom religiozne vsebine v sekularne vrednote 
evropske politike premagovanja kulturnih razlik se je mesto Santiago de Compostela izkazalo 
za ustreznega promotorja porajajoče se nadnacionalne evropske identitete (Roseman 2004: 78-
84). Kot tako je skupaj s celotnim kompleksom zgodovinskih romarskih poti ostalo deležno 
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podpore tudi v nadaljnjih evropskih projektih. Evropska unija namreč še danes s konstantnimi 
investicijami v romarsko infrastrukturo ter izboljšavami evropskih Jakobovih romarskih poti te 
ohranja in promovira kot nepogrešljiv del evropske kulturne dediščine.64 
7.2.2. Evropske kulturne poti 
Program Kulturne poti se izvaja pod okriljem Sveta Evrope, ki je kot najstarejša evropska 
politično-kulturna institucija drugi največji promotor skupne evropske dediščine in identitete 
takoj za Evropsko unijo. Program odseva nadnacionalni diskurz obeh omenjenih organizacij in 
kaže, kako se njun govor o kulturni odprtosti in raznolikosti realizira v konkretnih kulturnih 
projektih. Kljub temu, da je Svet Evrope samostojna in od Evropske unije neodvisna institucija, 
slednja zaradi sorodnih interesov ostaja pomemben podpornik njegovih projektov in tudi sama 
spodbuja k regionalnemu in evropskemu teritorialnemu sodelovanju prek makroregionalnih 
kulturnih poti,65 za kar se je nedavno izrekla tudi v Novi evropski agendi za kulturo (2018: 5). 
Program je bil ustanovljen leta 1987, ko so člani Sveta Evrope s posebno deklaracijo za prvo 
evropsko kulturno pot razglasili ravno kompleks romarskih poti v Santiago de Compostela, do 
vključno leta 2018 pa se ji je pridružilo še 32 različnih kulturnih poti prek Evrope. V programu 
sodeluje vseh 47 članic Sveta Evrope. Spomnimo se, da so med njimi tudi vse države članice 
Evropske unije. Obstaja celo nenapisano pravilo, da so države pred pridružitvijo Evropski uniji 
najprej članice Sveta Evrope (Grabow 2010: 92-93; Svet Evrope 2018c). Kakorkoli, tem t. i. 
evropskim državam so se sčasoma pridružile še lokalne in regionalne oblasti nekaterih zunanjih 
pobudnic,66 ki so program dodatno obogatile s svojimi muzeji, arheološkimi najdišči in 
univerzitetnimi središči. V čezmejno sodelovanje je danes vpetih že skoraj dva tisoč kulturnih 
institucij, ki si prek različnih tematskih poti prizadevajo k ohranjanju evropske dediščine ter 
promociji izredne kulturne raznolikosti, ki spaja sodobno Evropo (Svet Evrope 2018d).  
                                                          
64 Poleg prometnih oznak, ki mimoidoče vsakih nekaj kilometrov opominjajo na evropski pomen kulturne poti, 
lahko ob poti opazimo še vrsto obeležij, ki nakazujejo na vpletenost evropskih institucij v različnih projektih na 
področju gradnje ali obnove poti in raznih objektov na Caminu. Najpogosteje gre za njihovo sofinanciranje s strani 
Evropske unije, in sicer v okviru evropskega programa LEADER, ki je usmerjen v podporo ruralnega razvoja na 
podlagi lokalnih iniciativ. Kot primer tovrstnega posredovanja lahko navedem projekt obnove virov s pitno vodo 
ali t. i. vodne poti (Zuriain), rekonstrukcijo mostu nad reko Linares (Torres del Río), dolgoročen restavratorski 
projekt osrednje katedrale med letoma 1997 in 2001 (Burgos) ter številne druge infrastrukturne posege znotraj 
znamenite province Burgos v regiji Castilla y León. 
65 Od leta 2017 pod imenom Routes4U poteka skupni tridesetmesečni program Evropske komisije in Sveta Evrope 
o kulturnih poteh v štirih makroregijah, tj. jadransko-jonski, alpski, baltski in podonavski regiji. Cilj je krepitev 
zavesti o evropski dediščini v lokalnih skupnostih in tako spodbuditi trajnostni razvoj regij (Svet Evrope 2018b). 
66 To so Alžirija, Belorusija, Egipt, Izrael, Jordanija, Kanada, Kuba, Libanon, Libija, Maroko, Panama, Sirija, 
Tunizija in Vatikan (Svet Evrope 2018č). 
109 
 
Poti združujejo najrazličnejša področja, od arhitekture in religioznih simbolov do naravne 
krajine ter od nesnovne dediščine in gastronomije do nekaterih največjih likov evropske 
literature, glasbe in umetnosti.67 Ne glede na njeno vsebino pa mora kulturna pot predstavljati 
evropsko dediščino na način, ki odseva vrednote Sveta Evrope, kot so spoštovanje človekovih 
pravic, kulturna raznolikost in medkulturni dialog. Poudarek je tudi na demokratični dimenziji 
transnacionalne kulturne izmenjave, regionalnem razvoju ter spodbudi trajnostnega turizma, 
narava delovanja programa kulturnih poti pa prinaša tudi sinergije med nacionalnimi, 
regionalnimi in lokalnimi akterji. Eden od ključnih kriterijev za potrditev nove poti je namreč 
evropska tematika, kar nakazuje na njen kulturni, zgodovinski in turistični potencial, ki presega 
meje lokalnega. Nadalje mora pot stkati mrežo najmanj treh evropskih držav, ki sklenejo 
sodelovanje na področju raziskovanja in reprezentacije poti ter pozivajo k aktivni participaciji 
državljanov na račun novih ekonomskih dejavnosti v navezavi nanjo. Takšno povezovanje 
tipično evropskih kulturnih območij, ki naj bi Evropo družila v raznolikosti, namreč omogoča 
lažje prepoznavanje skupne evropske dediščine in med obiskovalci krepi zavest o skupni 
evropski  pripadnosti (Grabow 2010: 92; Svet Evrope 2018e). 
Evropske kulturne poti prečkajo že več kot petdeset držav. Kot že rečeno, pa je bila prva med 
njimi prav naša romarska pot oz. omrežje, ki so se mu do danes že priključile Avstrija, Belgija, 
Češka, Danska, Francija, Hrvaška, Italija, Litva, Luksemburg, Madžarska, Nemčija, 
Nizozemska, Poljska, Portugalska, Španija, Švica ter Združeno kraljestvo, ena izmed poti pa 
poteka tudi prek Slovenije. Leta 1987 so člani Sveta Evrope v starodavni tradiciji krščanskega 
romanja k posmrtnim ostankom svetega Jakoba v Santiago de Compostela prepoznali bogato 
materialno dediščino, kamor sodijo razna svetišča, bolnišnice in zavetišča ob poti, kot tudi 
pestro izročilo pesmi, mitov in legend. Oživljena romarska praksa pa popotnikom in turistom 
še vedno omogoča podoživljanje izkušnje romarjev, ki so se med potjo srečevali z novimi 
tradicijami in jeziki ter spoznavali različne načine življenja še v času, ko je nanje na takšnem 
dolgotrajnem potovanju prežala prenekatera nevarnost. V očeh Sveta Evrope romarska oz. 
kulturna pot zato ponazarja tisočletno skupno evropsko zgodovino, hkrati pa ponuja uporaben 
kulturni model, ki spodbuja sodelovanje Evrope kot celote (Svet Evrope 2018f). 
                                                          
67 Na seznamu so se med drugim znašle severozahodna vikinška pot, železarska pot prek Pirenejev, feničanska pot 
in pot oljčnih dreves, ki povezujeta mediteranske predele, pot megalitske kulture in pot sledov prazgodovinske 
umetnosti ter številne poti prek krajev, ki jih je zaznamovala prisotnost nekaterih slavnih zgodovinskih osebnosti, 




Kulturne poti, kakršna je pot v Santiago de Compostela, naj bi bistveno prispevale k nastanku 
evropskega prostora, zato so se v Svetu Evrope z novim programom zavezali k njihovi 
revitalizaciji. S prvim izborom poti so zastavili merila prihodnjim projektom, saj naj bi Camino 
zaradi velikega simbolnega pomena v procesu evropskega združevanja služil kot zgled ostalim 
predlogom. Z uresničevanjem ciljev, ki so jih navedli v deklaraciji iz leta 1987 (Svet Evrope 
1987), se je skratka Camino začel izoblikovati v sodobno, s kulturnimi vrednotami prepojeno 
romarsko pot. Med drugim je tako določen razvojni načrt za ohranjanje arhitekturne in naravne 
dediščine v njeni bližini ter organizirane razne kulturne aktivnosti za lažje prepoznavanje 
zgodovinske, literarne, glasbene in umetnostne zapuščine, ki so jo dolga stoletja ustvarjali 
romarji na tej poti. Snovalci poti so se zavezali tudi k nadaljnjemu odkrivanju in vzpostavljanju 
romarske poti čez različne evropske države ter uvedli poenoten sistem označevanja celotne 
poti.68 K sodelovanju so pozvali še lokalne oblasti, kulturne institucije in vse zainteresirane 
posameznike, da bi kar najbolj razširili zavedanje o nepogrešljivosti Camina pri premagovanju 
nacionalnih interesov in uresničevanju skupnih evropskih vrednot, kot so svoboda, toleranca in 
solidarnost, ter opozorili na njegov pomen pri oblikovanju evropske identitete, ki ga v kontekstu 
evropskega diskurza ta pot nosi še danes. 
Vse zgoraj naštete evropske države, ki tvorijo sodobno omrežje romarskih poti v Santiago de 
Compostela, naj bi linearno povezovale tematsko sorodne evropske lokacije, ki se nanašajo na 
skupno dediščino zgodovinskih Jakobovih romarskih poti. Kot je opozoril Grabow (2010), pa 
temu ni nujno vedno tako. V svoji raziskavi dotičnega romarskega omrežja se je osredotočil na 
dve izmed Jakobovih poti, tj. poljsko in dansko pot, ki se od najvzhodnejše do najzahodnejše 
točke Camina vijeta čez dobršen del evropskega prostora in pri tem prečkata kar pet držav.69 
Skladno z analizo uradnih turističnih vodnikov, v katerem so (selektivno) zastopani posamezni 
dediščinski elementi tekom obeh poti, je vsakega od njih glede na njegov osnovni namen uvrstil 
v eno izmed štirih širših kategorij. Po tem ključu je vse omenjene cerkve, samostane ter razna 
verska obeležja umestil med religiozno oz. krščansko dediščino. Ker tovrstni elementi zajemajo 
več kot dve tretjini celotne dediščine, ta kategorija povsem dominira nad preostalimi tremi, kar 
                                                          
68 Namen novega sistema označevanja je bilo nadomestiti podobe školjke, s katerimi je prometno signalizacijo ob 
poti označila Francova vlada. Pomenljiv izbor novega simbola poti, tj. rumen obris Jakobove školjke na temno 
modri podlagi, kaže na proces njene evropeizacije, saj namenoma posnema leta 1985 sprejeto evropsko zastavo, 
ki je prav tako temno modre barve z dvanajstimi zlatorumenimi zvezdami v krožni kompoziciji, kar simbolizira 
solidarnost in harmonijo evropskih narodov (Evropska unija 2019i; Pack 2010: 366). 
69 Razlog za vključitev teh dveh poti v raziskavo tiči v kvantitativni analizi zbranih podatkov, ki ju izbor omogoča, 
saj obe predstavljata kontinuirano linearno pot med posameznimi dediščinskimi lokacijami brez alternativnih 
različic, s tem pa tvorita zaprto telo s številčno omejenim naborom kulturnih elementov, hkrati pa zaradi njunega 
obsega avtor izhaja iz predpostavke o skupni evropski dediščini Jakobovih poti (Grabow 2010: 95-97). 
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glede na krščansko naravo zgodovinskega romanja v Santiago de Compostela ni tako 
presenetljivo. Težava je nastopila ob nadaljnji analizi krščanskih elementov, ki z oddaljevanjem 
od romarskega središča razkriva vse bolj drastičen upad tematske navezave na krovno dediščino 
dotičnega romarskega fenomena, tj. zapuščine svetega Jakoba (Grabow 2010: 97-100).70 
Grabow je v kontekstu poljske oz. danske poti opozoril predvsem na izrazito prisotnost lika 
svetega Janeza Krstnika, najsibo v obliki skulptur, relikvij ali slikarskih upodobitev njegovega 
življenja in dela.  Janez Krstnik je bil znan po aktivnem oznanjanju krščanstva in izvajanju krsta 
s simboličnim potapljanjem spreobrnjencev v reko Jordan, na podlagi česar je avtor 
obravnavani del Camina označil za pot, ki romarja dobesedno vodi od krsta do krsta, kar je po 
njegovem mnenju skrajno ideološko dejanje. V nasprotju s svojim prvotnim namenom, tj. 
pričevanje o prisotnosti svetega Jakoba in srednjeveškem romanju v Santiago de Compostela, 
naj bi bilo ideološko jedro tega romarskega omrežja usmerjeno h krščanstvu na splošno, še 
natančneje k spreobrnitvi v krščansko vero (2010: 100).  
Janez Krstnik pa še zdaleč ne predstavlja osamljenega primera prisotnosti krščanskih figur, ki 
na določenih odsekih Camina v veliki meri prednjačijo pred svetim Jakobom, po katerem 
romarska pot sicer nosi ime. Kot bomo še videli v nadaljevanju, se romar na poti do končnega 
cilja, tj. grobnice s posmrtnimi ostanki svetega Jakoba, v posameznih lokalnih kontekstih poleg 
različnih oblik čaščenja Device Marije sreča tudi s številnimi kulti drugih krščanskih svetnikov, 
ki so nastali na podlagi prisotnosti njihovih relikvij, prikazovanj ali nenadnih ozdravitev, h 
katerim naj bi pripomogli s svojim čudežnim posredovanjem.71 Že vse od začetkov 
uveljavljanja rimokatoliške cerkve se namreč prošnje vernikov na vsakdanji ravni niso toliko 
nanašale na Boga, kot na lik Device Marije in širok korpus krščanskih svetnikov, zato lahko 
pogojno spregovorimo o posebni obliki politeizma, ki je do neke mere opazen tudi v kontekstu 
obravnavanega sklopa romarskih poti. 
                                                          
70 Med vsemi krščanskimi elementi naj bi bilo zgolj 16.4 % neposredno povezanih s svetim Jakobom, od tega jih 
najmanj polovica (56.2 %) sodi v Španijo, v Franciji pa ta delež znaša le še tretjino (37 %). Izven obeh držav je 
tovrstna identifikacija vse težja, saj je v Nemčiji s svetnikom tematsko povezanih le še 5.4 %, na Poljskem pa zgolj 
1.4 % vseh elementov z religiozno vsebino. Banalnost opredelitev se z oddaljevanjem še povečuje, kot primer pa 
lahko navedemo cerkev svete Elizabete v nemškem Marburgu, kjer lahko sredi množice kiparskih upodobitev 
krščanskih svetnikov opazimo tudi kip svetega Jakoba. Slednji sicer nedvomno potrjuje njegovo prisotnost, vendar 
hkrati ne izraža večje stopnje povezanosti z Jakobom v odnosu do vseh ostalih svetnikov (Grabow 2010: 98-100). 
71 Kot primer lahko navedemo lokalno čaščenje naslednjih svetnikov: Dominik (Santo Domingo de la Calzada), 
Evtrop (Saintes), Fermin (Pamplona), Hilarij (Poitiers), Marija Magdalena (Vézelay) in Martin (Tours). Za 
obširnejši seznam tovrstnih krščanskih likov, ki jih srečamo med romanjem po Jakobovih poteh, razlagi ozadja 
njihovega svetništva ter podatke o dokumentiranih čudežih in kultu čaščenja Device Marije, s katerimi je še 
posebej tesno prepleteno romanje v Santiago de Compostela, glej Vinčec (2013a: 28-39). 
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Po opažanjih Grabowa pa v nasprotju z dediščino krščanske kulture v uradnih predstavitvenih 
različicah Camina pretirane pozornosti niso deležna predkrščanska arheološka najdišča. Ta so 
namreč opisana zgolj kot materialne ostaline primitivnih in barbarskih kultur, ki so na račun 
uspeha superiorne krščanske religije že davno izginile. Ker je njihova prisotnost s stališča 
krščanstva predstavljena predvsem negativno, je avtor njihovo vpletenost v kontekst romanja 
razložil z osnovnim ideološkim namenom, da pričajo o evropskem razvoju od primitivnih in 
temačnih obdobij poganstva do vzpona civilizirane in razsvetljene krščanske Evrope. S tega 
vidika je krščanstvo predstavljeno kot združevalna sila v Evropi, k čemur se bomo v 
nadaljevanju še vrnili, v tem trenutku pa je zanimivo predvsem dejstvo, da se dediščinski 
diskurz evropskih Jakobovih poti pravzaprav pretežno nanaša na krščanstvo kot celoto in ne 
toliko na samega svetnika oz. tradicijo romanja k njegovemu svetišču v Santiagu de 
Compostela. Da bi pri vzpostavljanju evropske kulturne poti romarsko mrežo za vsako ceno 
razširili na kar največ evropskih držav in to ne glede na vse večjo oddaljenost od prepoznavnih 
romarskih poti in središča, pa so vodje evropskega projekta praznino v tistih delih, kjer 
prisotnost svetega Jakoba ni neoporečna, preprosto zapolnili s krovno krščansko vsebino. Rdeča 
nit Jakobovih poti torej ni sveti Jakob, temveč krščanstvo na splošno (Grabow 2010: 99-101). 
Preostale tri kategorije ohranjenih ostankov kulturne dediščine na Caminu predstavljajo še 
obrambni, karitativni ter rezidenčni dediščinski elementi. Slednji dve skupini zastopata 
najrazličnejše srednjeveške objekte, zgrajene za potrebe nudenja pomoči in zdravstvene oskrbe 
na eni strani ter palače in druge oblike domovanja sekularnih elit na drugi strani. Skupaj tvorita 
najmanjši delež celote ohranjenih kulturnih elementov tekom romarske poti, hkrati pa nosita le 
minimalno diskurzivno težo v analizi kulturne dediščine Camina. Zanimivejša je namreč 
kategorija objektov obrambnega in pretežno vojaškega značaja, kot so gradovi, trdnjave in 
številna utrjena naselja ob poti, ki pa v večini primerov nimajo nikakršne potrjene povezave s 
temo svetega Jakoba ali romarske poti, zaradi česar je avtor predpostavil ideološko naravo 
vključevanja tovrstnih kulturnih elementov v dediščino Camina (Grabow 2010: 101-105).72 
Razlog za to naj bi ponovno tičal v krovni krščanski tematiki kot enemu ključnih tvorcev skupne 
evropske identitete, očitna sovražna nastrojenost tovrstnih objektov kot varuhov krščanstva pa 
naj bi potrjevala ekskluzivnost tega načina konstruiranja skupne evropske dediščine, do katere 
namreč muslimanska skupnost a priori nima dostopa. Vključevanje vojaških objektov v 
kulturno dediščino namreč obuja spomin na zgodovinski spor ter aktualizira razklanost med 
                                                          
72 Za podrobnosti glede vojaških operacij v srednjem veku s strani takrat obstoječih krščanskih viteških redov glej 
Grabow (2010: 101) in Vinčec (2013a: 25-26). 
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krščansko Evropo in muslimanskimi zavojevalci. Tudi ohranjanje spomina na domnevna 
herojska dejanja izbranih historičnih figur, ki jih romar še danes srečuje na Caminu, dosledno 
postavlja islam v kontekst barbarstva in agresije, kot tak pa naj bi predstavljal resno grožnjo 
Evropi in evropski kulturi oz. identiteti.73 Na ta način se lahko tudi (navidez) povsem nedolžen 
evropski projekt kaj hitro prelevi v nevarno ideološko orodje zanikanja prisotnosti nezaželenih 
skupin Drugih ter njihovega vpliva pri zgodovinskem sooblikovanju tistega, kar danes 
imenujemo skupna evropska dediščina (Grabow 2010: 101-103).74  
7.2.3. Evropsko leto kulturne dediščine 
Da se vloga in pomen romarske poti Camino v očeh evropskih institucij še zdaleč nista iztekli, 
dokazujejo tudi lanskoletne dejavnosti, ki so se na pobudo Evropske unije izvajale v navezavi 
na to pot v okviru evropskega leta kulturne dediščine. Evropska leta so določena z namenom, 
da spodbudijo dialog med državami članicami ter v njihovem odnosu z Evropsko unijo na 
področjih, za katera slednja presodi, da ostajajo zapostavljena s strani nacionalnih kot tudi 
evropskih politikov.75 Status evropskega leta tem vprašanjem zagotavlja večjo politično 
pozornost in resnejšo razpravo, kar vpliva na načrtovanje politike v prihodnosti in oblikovanje 
zakonodaje na to temo. Da bi bila pri tem kar najbolj učinkovita, namenja unija dodatna 
finančna sredstva projektom, ki se na temo evropskega leta izvajajo na lokalni, nacionalni ali 
mednarodni ravni (Evropska unija 2019f). Dejstvo, da so leto 2018 določili za evropsko leto 
kulturne dediščine kaže, da se evropski politični funkcionarji zavedajo pomena tovrstnih 
mehkih prijemov za uveljavljanje avtoritete nad svojimi državljani in poskusov utrjevanja 
zavesti o evropski enotnosti v času vse bolj očitnih družbenih razhajanj znotraj Evropske unije. 
                                                          
73 Med prevladujočimi herojskimi liki zgodovinskega boja med kristjani in arabskimi osvajalci v neposredni 
okolici Camina so matamoros ter vojščaka El Cid in Roland, ki sta s svojo prisotnostjo v veliki meri zaznamovala 
področje, ki ga prečka romarska pot. Za izčrpen pregled tovrstnih primerov sklicevanja na krščansko vojaško 
zmago nad muslimanskim agresorjem v kontekstu Jakobove romarske poti glej Grabow (2010: 101-103).  
74 Kot primer dobre prakse Sveta Evrope bi lahko navedli razglasitev El legado andalusi za evropsko kulturno pot 
leta 1997. Pot povezuje Italijo, Portugalsko in Španijo z nekaterimi državami severne Afrike in Bližnjega vzhoda 
ter na ta način priznava obstoj Al-Andalus, srednjeveške islamske države, ki je nastala na podlagi mešanja arabskih 
in berberskih prišlekov z romansko-vizigotskimi naseljenci Iberskega polotoka. Špansko-muslimanska naveza naj 
bi ustvarila družbeni in kulturni most med evropskim in arabskim svetom ter porodila specifično zvrst gastronomije 
in umetnosti ter spodbudila razvoj znanosti in nastanek tradicij, ob katerih lahko uživa današnji sprehajalec. Po 
mnenju Sveta Evrope naj bi izbor te poti spodbudil medkulturni dialog ter enotnost (2018g). Gesto institucije je 
pozdravil tudi Grabow (2010: 109), saj naj bi oznanjenje bogate zapuščine nekdanje hispano-islamske civilizacije 
evropske institucije končno odvrnilo od zaverovanosti navznoter pri določanju evropske identitete ter njihovo 
pozornost preusmerilo k multikulturnim vplivom, vključujoč prisotnost nekrščanskih družbenih skupin.  
75 Od leta 1983 do danes smo že obeležili evropska leta okolja, turizma, prehrane in zdravja, boja proti rasizmu, 
lokalne in regionalne demokracije, boja proti nasilju nad ženskami, mobilnosti delavcev, enakih možnosti za vse, 
medkulturnega dialoga, boja proti revščini in izključenosti, aktivnega staranja, razvoja itd. (Evropska unija 2019f). 
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Evropsko leto kulturne dediščine je potekalo pod sloganom »Naša dediščina – kjer preteklost 
sreča prihodnost« in za leto 2018 napovedovalo praznovanje raznolikosti evropske kulturne 
dediščine na nacionalnih, regionalnih in lokalnih ravneh ter na ravni Evropske unije. Kot so 
svojo odločitev utemeljili evropski funkcionarji, je bil namen tokratnega evropskega leta »čim 
več ljudi spodbuditi k odkrivanju in doživljanju kulturne dediščine Evrope ter okrepiti občutek 
pripadnosti skupnemu evropskemu prostoru« (Evropska unija 2019g). Evropsko leto se jim je 
zdelo prava priložnost za povečanje ozaveščenosti tako o družbenem kot tudi razvojnem 
potencialu kulture in kulturne dediščine. Med ključnimi poudarki leta sta bila še pomen 
dediščine za širšo družbo in njen prispevek h gospodarstvu ter vloga dolgoročnega varstva 
kulturne dediščine in njeno ohranjanje za prihodnje generacije. Predvsem pa so želeli izpostaviti 
dejstvo, da ta izjemna kulturna dediščina pripada vsem nam, ki nas družijo skupne vrednote, ki 
jih taista dediščina predstavlja, zato smo jo dolžni varovati in ohranjati (Evropska unija 2018). 
Zaradi utrjevanja občutka evropske enotnosti je bila v letu 2018 posebna pozornost namenjena 
tudi krepitvi vloge kulturne dediščine v evropski kulturni diplomaciji in razvoju strategij za 
regionalno sodelovanje na področju kulture z nekaterimi partnerskimi državami in lokalnimi 
kulturnimi sektorji (Evropska unija 2018). Poudarek je bil predvsem na utrjevanju kulturnih 
vezi Evropske unije z državami Zahodnega Balkana, ki je bil prepoznan kot območje bogate 
kulturne dediščine in kamor se usmerja širitev Evropske unije v prihodnosti. Da bi se med 
evropskim letom ustvarjena partnerstva ohranila tudi v bodoče, je Evropska komisija 
predstavila akcijski načrt za dediščino in pozvala države članice, naj na nacionalni ravni prav 
tako pripravijo tovrstne načrte, ki naj temeljijo na štirih glavnih ciljih, tj. vključevanju, trajnosti, 
zaščiti ter inovacijah na področju dediščine (Evropska komisija 2018). 
Posamezne nacionalne države so se na poziv Evropske unije k odkrivanju in raziskovanju 
evropske kulturne dediščine odzvale z velikim entuziazmom. Da bi k sodelovanju spodbudili 
čim več ljudi, še zlasti otrok in mladih, je s pomočjo evropskih sredstev v evropskem letu po 
vsej Evropi namreč potekalo na tisoče najrazličnejših dejavnosti in dogodkov, namenjenih 
spoznavanju kulturne dediščine.76 Kot ena od glavnih evropskih destinacij kulturnega turizma 
je k projektu z vso resnostjo pristopila tudi Španija in jasno dala vedeti, da si od dogajanja v 
evropskem letu kulturne dediščine veliko obeta. Ustvarjalci uradnega promocijskega materiala 
                                                          
76 Bogat kulturni program je v evropskem letu kulturne dediščine pripravila tudi Slovenija. Za več podrobnosti o 
dogajanju v posameznih državah članicah obišči uradno spletno stran Evropske unije (glej 2019h). 
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so to priložnost izkoristili predvsem za dobro načrtovano turistično kampanjo, s katero bi 
Španija v očeh bodočih obiskovalcev postala še privlačnejša destinacija.  
Ob tej priložnosti je nastal dvominutni promocijski film, ki prikazuje posnetke dih jemajočih 
naravnih lepot španske pokrajine ter fotografije nekaterih najveličastnejših arhitekturnih in 
umetnostnih spomenikov španske zgodovine.77 Naključjem pa ni bilo prepuščeno niti 
spremljajoče besedilo. V skladu z retoriko evropske politike so ustvarjalci filma špansko 
zapuščino najprej umestili v širši kontekst evropske dediščine, ki druži evropski prostor prek 
skupne zgodovine in vrednot, saj ta reprezentira bogastvo raznolikih kulturnih tradicij in tako 
prispeva k večji socialni koheziji in inkluzivnosti v Evropi. Kulturno dediščino so opisali z 
izrazi, kot so dostopnost, kreativnost in inovativnost, ter jo predstavili kot eno ključnih področij, 
ki ustvarja gospodarsko rast in nova delovna mesta ter spodbuja lokalni razvoj. 
Španijo, ki je druga najbolj obiskana država na svetu, so nato imenovali za vodilno državo na 
polju ne le evropske, temveč kar svetovne kulturne dediščine, in v nadaljevanju predstavili 
dosežke, ki opravičujejo ta naziv. S prek šestdesetimi arheološkimi najdišči ter drugimi 
elementi snovne in nesnovne dediščine je namreč Španija druga država z največ vpisi v 
dediščinski register organizacije UNESCO ter prva v številu biosfernih rezervatov in zopet 
druga v številu globalnih geoparkov. Zaposlene na področju kulture odlikuje odgovorno delo 
in umerjenost v trajnostni razvoj, med izpostavljenimi primeri dobrih praks ohranjanja 
dediščine pa lahko opazimo tudi slavno katedralo svetega Jakoba v Santiagu de Compostela in 
pripadajočo romarsko pot, ki je leta 1987 osvojila laskavi naslov prve evropske kulturne poti. 
O španski zavezi prihodnjim generacijam pa priča tudi vodilno mesto v programu Erasmus+ ter 
velik prispevek k nastajanju evropske digitalne knjižnice. Film se zaključi z vabilom gledalcem, 
naj se pridružijo 82 milijonom turistov, ki Španijo obiščejo vsako leto, ter se tudi sami 
prepustijo raziskovanju in odkrivanju neprecenljive dediščine, ki pripada vsem nam. 
Zgoraj opisan film je precej očitno namenjen turistični promociji Španije. Ker izpostavlja tudi 
nekatere glavne elemente evropske identitete, nakazuje tudi na njeno nepogrešljivo vlogo v 
širšem kontekstu dediščine na evropski ravni in njen pomen pri utrjevanju evropske pripadnosti, 
na kar najbolj neposredno nakazuje sam zaključek filma. Zaradi poudarka na skupnosti mladih, 
na katerih temelji bodočnost Evrope, so organizatorji v sodelovanju z ministrstvom in 
regionalnimi oblastmi dogajanje v navezavi na kulturno dediščino Camina v evropskem letu 
osredotočili na program za mlade od dvanajstega do šestnajstega leta. Program je potekal med 
                                                          
77 Ogled je možen na spletni strani španskega ministrstva za kulturo in šport (glej Vlada Kraljevine Španije 2019a). 
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decembrom 2017 in junijem 2018 v več španskih mestih ob vseh različicah poti, ki prek Španije 
vodijo v Santiago de Compostela. Njegov namen je bil povečati zanimanje za tovrstno 
dediščino med mladimi ter razviti sposobnosti kritične refleksije o njeni vrednosti in pomenu 
konzervatorskih praks, ki se izvajajo ob poti (Evropska unija 2019i).  
Evropsko leto kulturne dediščine je sprožilo še več podobnih dogodkov v čast romarski poti in 
njeni kulturni vrednosti, kot je bil npr. tridnevni mednarodni kongres v Santiagu de Compostela 
na pobudo združenja Compostela Group of Universities (2018).78 Med govorniki je bilo veliko 
uglednih akademikov z različnih španskih univerz ter drugih društev in organizacij, ki imajo 
vidnejšo vlogo v sodobnih interpretacijah romarskih poti, dogajanje pa je zajelo še aktivnosti 
na različnih odsekih poti. V podobnem duhu je potekalo tudi mednarodno izobraževanje na 
temo fenomena Camina, ki ga je gostila lokalna univerza. Poleg častnega gosta, ki je v imenu 
Sveta Evrope predstavil pomen programa evropskih kulturnih poti s posebnim poudarkom na 
izjemnih razsežnostih Jakobove romarske poti, so na dogodku sodelovali številni domači in 
mednarodni priznani strokovnjaki, ki so predstavili najnovejše izsledke svojih raziskav na 
področju dediščinske vrednosti naše romarske poti (Svet Evrope 2018h). 
7.3. Ideologija romanja in evropska identiteta 
Po besedah sociologinje Soysalove poteka danes uresničevanje evropske ideje na treh ravneh, 
in sicer na institucionalni, kulturni in individualni ravni. Institucionalni in politični okvir za 
evropsko integracijo ob podpori Sveta Evrope v največji meri zagotavlja Evropska unija. Od 
osemdesetih let dalje pa sta se v diskurzu evropskih institucij vse pogosteje začela pojavljati 
tudi kultura in identiteta, zato lahko od takrat govorimo o novi dimenziji integracije. Kulturna 
vsebina je tako postala in še ostaja ključnega pomena za utrjevanje že obstoječe skupnosti ter 
izhodišče za načrtovanje njenih nadaljnjih širitev (2002: 266-269). Ob nedavni šestdeseti 
obletnici podpisa Rimskih pogodb so v evropskem vrhu namreč potrdili zavezo o utrjevanju 
družbene kohezije in solidarnosti med pripadniki evropske kulturne skupnosti, ki jo družijo 
skupna dediščina, zgodovina in vrednote. Da bi lažje dosegli svoj namen, prebivalce držav 
članic spodbujajo k aktivni participaciji, za kar se je poleg izobrazbe in športa kot najuspešnejše 
izkazalo ravno področje kulture (Evropska komisija 2017: 9; 2018: 1). Z uvedbo evropskega 
državljanstva v devetdesetih letih je tako evropska politika posegla še na najsubtilnejšo raven 
                                                          
78 Gre za neprofitno mednarodno združenje, ki spodbuja k sodelovanju in izvajanju skupnih projektov na področju 
visokošolskega izobraževanja. Glavni pobudnik je bila Univerza Santiago de Compostela, ki se je povezala z 
ostalimi izobraževalnimi institucijami ob poti svetega Jakoba. Do danes se je ta mreža razširila na prek sedemdeset 
sodelujočih univerz in ostalih visokošolskih institucij s celega sveta (Compostela Group of Universities 2019). 
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delovanja, tj. raven posameznika. Evropska integracija namreč izhaja iz predpostavke o 
evropski skupnosti kot množici posameznikov, ki jih povezuje skupna kultura, s čimer 
Evropska unija opravičuje svoj status nadnacionalne politične entitete. To hkrati izraža naivno 
vero nosilcev integracije, da bo ob doslednem pojavljanju v evropskem političnem diskurzu 
evropska identiteta v zavesti evropskih državljanov preprosto vzniknila sama od sebe (Gobbo 
idr. 2010: 320). 
Projekt evropske integracije torej temelji na specifični evropski kulturi, od koder izhajajo že 
večkrat omenjena demokratična načela, svoboda, enakost in spoštovanje človekovih pravic 
(Evropska komisija 2017: 9). Prav tako »nihče ne more zanikati pomena judovstva, krščanstva, 
antične filozofije, rimskega prava, humanizma, renesanse in razsvetljenstva pri oblikovanju 
tega, kar označujemo kot evropska identiteta« (Bergant 2009: 82). Vsi našteti elementi tvorijo 
nepogrešljiv del evropske dediščine in določajo steber vrednot, na katerem je danes osnovana 
t. i. trdnjava Evrope. Slednja ščiti in promovira kulturno raznolikost evropskega prostora, zaradi 
česar je toleranca različnih vrednot tudi sama postala evropska vrednota (Blokker 2008: 262; 
Grabow 2010: 108). Še ena od ključnih lastnosti, ki naj bi bistveno določala evropski kulturni 
in politični sistem, pa je njegova harmoničnost v nasprotju s hierarhičnostjo drugih sistemov. 
Kljub kritikam zaradi demokratičnega deficita in večanju socialnih razlik na račun bogatenja 
političnih elit pa naj bi bila odraz te medsebojne predanosti in egalitarnosti ravno Evropska 
unija kot nadnacionalna mednarodna organizacija, v kateri so se države odpovedale celo lastni 
suverenosti zavoljo izvajanja odločitev v skupno dobro (Gobel idr. 2018: 860). 
S predstavami trdnjave Evrope sovpada vsakršno delovanje Evropske unije, tako na ravni 
političnih odločitev kot tudi v promociji evropske dediščine in raznih kulturnih projektih pod 
vodstvom evropskih institucij, kar je jasno razvidno tudi v zgoraj opisanih programih, ki se 
nanašajo na Camino. Prepoznana vrednost romarske poti v očeh evropskih institucij izhaja iz 
idealizacije njene zgodovine in vrača sodobnega obiskovalca v čas srednjega veka, ko se je 
Santiago de Compostela izoblikoval v eno od glavnih krščanskih romarskih središč. V času, ko 
se ekonomske in identitetne krize vrstijo kar druga za drugo in stabilnost nadaljnje evropske 
integracije postavljajo pod vprašaj, Camino simbolizira zbliževanje Evropejcev, ki si na poti v 
Santiago de Compostela nudijo vzajemno podporo in pomoč ter tako oživljajo prakso 
srednjeveškega romanja. Svet Evrope, ki se vse od svoje ustanovitve razglaša za varuha in 
promotorja evropskih vrednot, se je danes znašel v zagati zaradi vse večjih notranjih razhajanj 
ter porasta azijskih in afriških migrantov, v srednjeveškem romanju pa je odkril model odprte 
in solidarne multikulturne družbe, kakršna naj bi bila Evropa danes. Da načela Sveta Evrope 
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podpira tudi Evropska unija, dokazuje njena podpora in sodelovanje v številnih skupnih 
projektih, med katerimi je tudi program Kulturne poti, ki je romarski poti prisodil še večji 
pomen v procesu izgradnje združene Evrope in evropske identitete.  
Podobno kot je to storil Grabow (2010) v svoji analizi ideološkega ozadja kulturne poti, so na 
problematičnost zgornje predstave v svoji nedavni raziskavi Gardner idr. (2016) jasno nakazali 
tako, da so opozorili na dejansko brutalnost represije in nasilja, ki je porodila zgodovinsko 
romanje v Santiago de Compostela in v sodobnem evropskem diskurzu ostaja prikrita. 
Najpomembnejšo vlogo pri tem ima konflikt med krščanskimi in muslimanskimi težnjami po 
nadvladi Iberskega polotoka ter krvave vojne, ki so temu sledile. Idealizirana zgodovinska 
podoba Camina tako nikakor ne ustreza reprezentacijam sodobne evropske družbe, ki jo 
institucije dosledno imenujejo za odprto, tolerantno in solidarno, saj ta odprtost ni zgodovinsko 
utemeljena (Gardner idr. 2016: 57-58). 
Prispevek avtorjev se osredotoča na način, kako omenjene evropske institucije izrabljajo svojo 
moč za reinterpretacijo kolektivnega spomina in prirejanje zgodovinske institucije Camina v 
lastne ideološke namene, da bi vplivali na to, kako se prebivalci v odnosu do evropske skupnosti 
pozicionirajo danes. Camino služi kot simbol združevanja Evropejcev in utrjevanja občutka 
pripadnosti skupni evropski entiteti, ki ji pod raznimi globalnimi pritiski grozi vse večja 
politična in ekonomska razklanost. Razlog za izbor te poti tiči v njeni transnacionalni naravi in 
izjemnem porastu priljubljenosti v zadnjih desetletjih, kar pa še ni nujno dokaz brezčasnosti 
evropskih vrednot, s čimer je izbiro utemeljila deklaracija ob njeni razglasitvi. Poraja se 
vprašanje, v kolikšni meri se pogled srednjeveških krščanskih romarjev na poti v Santiago de 
Compostela zares prepleta z vrednotami popotnikov v enaindvajsetem stoletju. Podrobnejša 
analiza dogajanja namreč razkriva očitno nasprotje med dejansko sodobno in idealizirano 
zgodovinsko realnostjo, pri čemer slednja temelji na zavajajočih mitih in zamolčanih 
zgodovinskih dejstvih (Gardner idr. 2016: 70).79  
                                                          
79 Camino nikakor ni edini primer poigravanja z zgodovinskimi dejstvi v kontekstu programa Kulturne poti, kar 
dokazuje npr. t. i. vie Charlemagne oz. pot Karla Velikega, ki je postala evropska kulturna pot leta 2018. Karel 
Veliki je tam predstavljen kot ikonični federativni lik, zaslužen za združitev in modernizacijo Zahodne Evrope na 
račun uvedbe skupne valute, pisave in številnih reform, zaradi česar si je prislužil naziv očeta Evrope. Prikazan je 
tudi kot prvi romar v Santiago de Compostela, kulturne vrednote vladarja in njegove dinastije pa naj bi še danes 
tvorile jedro skupne evropske identitete in raznolikosti evropske kulture (Svet Evrope 2018i). Karel Veliki v resnici 
nikoli ni romal v Santiago de Compostela, je pa napadel in oplenil Pamplono, ki se nahaja ob poti. Bitke, na račun 
katerih si je pokoril evropska ozemlja ter tako širil vpliv svojega imperija, so za seboj pustile na tisoče mrtvih. 
Zgodovinska osebnost Karla Velikega in njegova dejanja se tako kažejo kot neustrezna poosebitev vrednot, ki jih 
sicer zagovarjata Evropska unija in Svet Evrope, čemur pa zaradi osredotočenosti na herojsko dediščino začetkov 




Kot smo že videli v zgodovinskem pregledu razvoja poti, so v procesu njene revitalizacije 
začele nastajati posamezne zgodovinske variacije, ki so skušale v različni meri prikriti zlasti 
vpliv islama na Iberskem polotoku. V uradnem diskurzu se tamkajšnja zgodovina romanja 
namreč dosledno prikazuje z evropske krščanske perspektive, muslimanska prisotnost pa ostaja 
neupravičeno zapostavljena. Tudi na primeru Camina smo lahko videli, da se je ta izoblikoval 
na podlagi izključevanja drugih kultur, jezikov in religioznih tradicij v kontekstu srednjeveške 
krščanske Španije, ki je preprosto prezrla kar osemstoletno prisotnost islama na polotoku ter 
izjemen arabski doprinos na področju znanosti, gospodarstva, filozofije, prava ter umetnosti in 
literature, na katerih temelji moderna Španija (Gardner idr. 2016: 70). Vse od devetega pa do 
šestnajstega stoletja je bil Camino namreč neločljivo povezan s krščansko vojno proti 
pripadnikom islamske religije. O tem priča kopica pisnih virov iz tedanjega časa, ki opisujejo 
romanje mnogih kristjanov pred odhodom v vojno proti arabskim muslimanom na ozemlju 
Španije in kasnejših vojnah proti osmanskim Turkom (Gardner idr. 2016: 60-61). 
V kontekstu verske vojne med kristjani in muslimani je lik svetega Jakoba doživel drastično 
preobrazbo, pri čemer je ključno vlogo odigrala prav legendarna bitka pri Claviju leta 844, ki 
je porodila lik matamorosa oz. pobijalca Mavrov, ta pa je postal zaščitnik krščanskega monarha 
in španskega naroda. Domnevni svetnikov prihod je namreč poskrbel za vojni preobrat in v 
tolikšni meri navdahnil kristjane, da so v bitki dosegli veličastno zmago nad muslimani. Večina 
zgodovinarjev sicer meni, da se bitka nikoli ni zares zgodila, temveč je zgolj plod protiislamske 
srednjeveške propagande. Zaščitniška podoba matamorosa pa se je le ohranila in še utrdila v 
dolgih stoletjih nadaljnjih vojaških spopadov, čemur sta bila podvržena tudi Jakobova pot in 
romarsko središče v Santiagu de Compostela. Zgodovinski vplivi in izmenjave v navezavi na 
Camino tako kažejo evropske vrednote v precej negativni luči, saj spodbujajo religiozno in 
etnično sovražnost do islama, ki je prikazan kot invazivni in destruktivni barbarski agresor, ki 
predstavlja grožnjo evropski kulturi in civilizaciji (Gardner idr. 2016: 62; Grabow 2010: 103).  
Camino, po besedah Sveta Evrope najbolj evropska izmed vseh evropskih kulturnih poti, na tak 
način še danes ohranja srednjeveško podobo islama kot uničevalca zahoda ter vojaški značaj 
svetega Jakoba, pobijalca pripadnikov islamske religije, zato nikakor ne ustreza sodobnim 
poskusom oblikovanja skupne evropske identitete med prebivalci različnih evropskih držav, še 
zlasti če želimo na evropski ravni promovirati odprtost in integracijo muslimanskih imigrantov. 
Ne glede na to Svet Evrope še naprej vztrajno predstavlja Camino kot sinonim za harmonično 
sobivanje v evropski kulturni raznolikosti, obenem pa paradoksalno celotni muslimanski 
populaciji znotraj Evrope ali na njenem pragu odvzema kakršnokoli možnost soustvarjanja tako 
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opevane skupne panevropske dediščine, kar nakazuje na taktično izničenje zgodovinske in 
religiozne vsebine romanja. Slednjo je zdaj nadomestil cvet politično korektnih evropskih 
vrednot, ki bolje sovpadajo s predstavami sodobne multikulturne družbe (Gardner idr. 2016: 
62-64; Grabow 2010: 107-109). 
Švicarski antropolog in sociolog Christian Giordano (2001) je za tovrstno početje uporabil izraz 
aktualizacija zgodovine. Gre za različne oblike reinterpretacije, manipulacije in reinvencije 
zgodovine na podlagi selektivnega izbora preteklih dogodkov, ki jih intelektualne in politične 
elite predstavijo kot zgodovinska dejstva ter bolj ali manj načrtno mobilizirajo v sedanjost. 
Povedano nekoliko drugače, aktualizacija zgodovine pomeni, kako različni družbeni akterji 
uporabijo oz. izrabijo dogodke iz preteklosti, jih na ta način reaktivirajo ali celo deformirajo in 
s tem vplivajo na sodobno družbeno realnost. Motiv za takšno ravnanje je lahko ohranjanje 
razmerij moči ali socialnih razlik, prenos simbolnih in metaforičnih ukazov drugim družbenim 
akterjem ali vzbuditev občutka pripadnosti, kot lahko opazimo pri poskusu oblikovanja enotne 
evropske identitete s strani evropskih institucij (Giordano 2001: 174-175). 
Težava v primeru konstrukcije evropske identitete se kaže predvsem v statičnosti tistega, čemur 
pravimo evropska kultura, in brezčasnosti vrednot, ki jo definirajo, o čemer lahko beremo tudi 
v deklaraciji Sveta Evrope ob razglasitvi prve evropske poti. Brez neposredne navezave na neko 
določeno skupnost je kultura namreč prikazana kot zamejena celota, na podlagi katere se 
oblikuje evropska identiteta, in je podvržena varnostnemu diskurzu (Sassatelli 2002: 440). Z 
antropološke perspektive se evropska politika poslužuje esencialističnega modela identitete, ki 
je predstavljena kot neko temeljno izvorno stanje, kot predpogoj za nadaljnji razvoj evropske 
kulture in civilizacije. Da bi zagotovili integriteto evropske kulture, jo moramo zato skrbno 
negovati in zaščititi, kar se je v Evropski uniji uresničilo tudi na pravno formalni ravni z uvedbo 
koncepta etnokulturnega državljanstva, ki je vezano na pripadnost skupni kulturni dediščini, tj. 
dediščina antične, judovsko-krščanske in razsvetljenske misli (Hansen 2000: 153; Shore 1993: 
792). 
Splošno uveljavljena predstava o linearnem razvoju evropske civilizacije je problematična in 
ozkogledna, saj zapostavlja številne zunanje vplive. Kot je opozoril Todorov (2008), so 
evropsko zgodovino namreč opazno zaznamovale še doktrine perzijske in arabske tradicije ter 
nenazadnje tudi keltske, ki je na kontinentu prebivala sočasno s starimi Grki in Rimljani. Eden 
od razlogov za nekoherentnost evropske identitete se torej skriva v selektivnem določanju 
dediščine in prirejanju zgodovine na način, da ta sovpada s političnimi zahtevami sedanjosti. 
Sodobna notranja raznolikost je namreč odsev nekdanjih stikov z muslimanskimi državami 
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srednjega veka, z Indijo in Kitajsko, od koder vse je precej neizbirčno prevzemala različne 
elemente. Evropa se je namreč kaj hitro izkazala za prilagodljivo spreminjajočim se družbenim 
okoliščinam ter dojemljivo za razumevanje tujih socialnih in mentalnih svetov, kar ji je med 
drugim omogočilo zavojevanje in kolonizacijo zunanjih območij (Todorov 2008: 4-11). 
Tovrstna ne ravno zgledna dejanja, kamor sodi še uvedba inkvizicije in preganjanje drugih 
skupin, pa so v veliki meri potekala prav v imenu krščanstva. Evropska identiteta se tako kaže 
kot nevarno ideološko orodje, ki deluje na principu ekskluzivnosti in inkluzivnosti, saj služi kot 
mehanizem izključevanja evropskega Drugega, hkrati pa opravičuje socialno in politično 
integracijo držav, ki ustrezajo danim pogojem in tvorijo sestavni del te zamišljene skupnosti, v 
smislu, kot ga je opredelil Benedict Anderson (1995). Evropska elita na čelu z Evropsko unijo, 
ki deluje kot vodilna organizacija na tem področju, si prek manipulacije s simboli in tradicijo 
jemlje pravico do določanja kulturne vsebine Evrope in s tem kreiranja simbolnih meja 
evropskosti in evropskega načina življenja (Gobbo idr. 2010: 324-325). 
Danes vprašanje meje Evrope prihaja najbolj do izraza prav v kontekstu širitev Evropske unije 
proti vzhodu, kjer je meja najbolj nejasna v primerjavi z geografsko mejo na zahodu, severu in 
jugu. Z obsežnimi širitvami na države srednje in vzhodne Evrope v novem tisočletju je bila 
presežena nekdanja delitev železne zavese in postalo je jasno, da tako meje Evrope kot tudi 
Evropske unije, ki je pogosto enačena z Evropo, niso statične. Ko pa so željo po članstvu v 
Evropski uniji začele izražati države, kot so Ukrajina, Gruzija, Turčija ter države Zahodnega 
Balkana, se je pojavila zaskrbljenost glede njene absorpcijske in integracijske sposobnosti, 
čemur je sledil izrazit porast evroskepticizma in nadaljnje širjenje se je (vsaj začasno) 
zaustavilo, da ne bi preveliko število članic ohromilo integracije (Lajh in Kajnč 2009: 28).80 Iz 
dogajanja sledi, da se s časom spreminja tudi pojmovanje Evrope ter kdo v določenem 
zgodovinskem trenutku vanjo sodi in kdo ne oz. katera članica je zaželena in katera ni. Še zlasti 
problematičen je bil položaj Rusije na vzhodu, ki je bila v določenem trenutku del Evrope, v 
naslednjem pa spet ne. Od osemnajstega stoletja dalje splošno uveljavljena ločnica med Evropo 
in Azijo poteka po gorstvu Ural in istoimenski reki, ki se na jugu steka v Kaspijsko jezero. V 
skladu s to določbo je razpad Sovjetske zveze pustil novonastale države Armenijo, Azerbajdžan 
in Gruzijo v precej negotovem položaju v odnosu do Evrope. Prav tako je zaradi njene lege 
                                                          
80 Evroskepticizem je na kratko izražanje dvoma v projekt združevanja Evrope zaradi morebitnega kontraučinka, 
saj bi lahko pretirana širitev unije zaradi nacionalnih političnih interesov privedla do njenega ponovnega 
razkrajanja. Lahko pomeni tudi nasprotovanje evropski ideji na podlagi zgodovinskega spomina Evrope in njene 
raznolikosti. Zaradi razdiralne vsebine ga kritiki slabšalno imenujejo tudi antievropejstvo. Za več podrobnosti glej 
Pinterič (2009: 160-163). 
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dvoumna še opredelitev Turčije, ki se nahaja zahodno od Urala. Kljub temu je Turčija pogosto 
deležna opazke, da ni del Evrope, saj večina njenega teritorija ne leži na evropski celini. Po 
drugi strani pa tudi teritoriji držav, kot so Irska, Islandija, Malta ali Združeno kraljestvo, niso 
locirani na evropski celini. Ne glede na to tvorijo nepogrešljiv del Evrope, enako pa velja še za 
vrsto drugih manjših otokov (Grabow 2010: 90; Guibernau 2011: 32; Toplak 2003: 146). 
Ne glede na geografske ovire je v kontekstu širjenja Evropske unije za bodoče članice postalo 
pomembno predvsem to, da se nahajajo na pravi strani simbolne in ne geografske meje, s čimer 
izkazujejo svojo evropskost in tako zaželeno pripadnost evropski skupnosti. Ekskluzivnost je 
namreč ena od ključnih lastnosti evropske ideje. Takšno etnokulturno pojmovanje evropskega 
državljanstva pa se je še bolj zaostrilo ob predstavitvi turške kandidature za vstop v unijo. Kot 
je izpostavila Toplakova, so meje Evrope in Evropske unije arbitrarno določene, zato bi bila 
lahko njen del tudi delno azijska Turčija, a tu so se pojavile težave. Muslimanska Turčija se je 
kot geografsko najbližji evropski Drugi vzpostavila že v času srednjega veka, ko je na evropskih 
tleh glavno mobilizacijsko in identifikacijsko silo predstavljala krščanska skupnost. Drugost 
Turkov je med drugim odražal njihov videz, religija, mentaliteta in drugačen sistem vrednot, 
katerega glavna pomanjkljivost je bila, da ni omogočal odpuščanja krščanskih grehov (2003: 
52-53, 146-147). 
Ko je pred petnajstimi leti s širitvijo na države vzhodne in srednje Evrope evropska družina 
presegla notranje razlike in tako odpravila totalitarno grožnjo s strani lastnega Drugega, sta v 
ospredje spet stopila Turčija in islam, saj je proces definicije evropske identitete in evropskih 
meja bistveno povezan z vprašanjem evropskega Drugega. Zanimivo pa je, da se je to zgodilo 
prav v času, ko se je muslimanska populacija v Evropi znatno povečala (Gobbo idr. 2010: 334-
336). Upočasnitev nadaljnje integracije ni bila posledica zgolj kopice političnih in ekonomskih 
izzivov, ki bi jih turška prisotnost vnesla v Evropsko unijo, temveč popolno predrugačenje 
pojmovanja evropske identitete, ki bi ga ta povzročila. Ne le, da bi se število prebivalcev 
bistveno povečalo, spremenil bi se tudi pogled zunanjih akterjev, ki Evropsko unijo danes še 
identificira kot pretežno bogato zahodno judovsko-krščansko skupnost belcev, kar je pristopna 
pogajanja s Turčijo preusmerilo na polje kulture in religije (Gobbo idr. 2010: 334; Van der Noll 
idr. 2018: 961). 
Nasprotje med evropskim krščanstvom in turškim islamom v veliki meri spominja na slavne 
napovedi spopada civilizacij Samuela Huntingtona (1996), ki je opredelil religijo kot ključni 
zgodovinski razločevalec med Evropo in ostalim svetom, tj. med judovsko-krščansko tradicijo 
in islamom. Ker po njegovih besedah evropska skupnost izhaja iz kulture zahodnega krščanstva, 
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potemtakem islamska Turčija ne more biti del evropskega kulturnega prostora. Prepričanje, da 
kulturne meje Evrope determinira religija in da evropska kultura temelji na krščanstvu, 
odzvanja diskriminatorno naravnanost proti vsem nebelim in nekrščanskim prebivalcem unije, 
med katerimi lahko poleg evropskih muslimanov navedemo še znatno romsko skupnost ter 
milijone Hindujcev, sikhov in Judov, ki ravno tako ne ustrezajo zgodovinskim, kulturnim in 
verskim evropskim kriterijem. Hote ali nehote je predvsem strah pred islamizacijo evropskega 
prostora v zadnjem času vse bolj prisoten tako v delovanju političnih elit in raznih institucij kot 
v poročanju medijev, podvržen pa mu je tudi diskurz rimokatoliške cerkve (Gobbo idr. 2010: 
329; Grabow 2010: 108; Guibernau 2011: 33). Nekoliko subtilnejše razsežnosti, ki jo na ta 
način izraža uradni govor o evropski kulturi in identiteti, se včasih niti ne zavedamo popolnoma, 
kar velja tudi za prikrite simbolne vrednosti v obravnavanem primeru Jakobove romarske poti. 
Ko namreč lik dobrega in skromnega svetnika postavimo pod drobnogled, se ta hitro izkaže kot 
precej problematična in nepremišljena izbira, ki ne ustreza političnim predstavam o sodobni 
evropski družbi. 
Republika Turčija še vedno ohranja status kandidatke za priključitev Evropski uniji, prisotnost 
muslimanov v Evropi pa je nesporna. S tega vidika je sklicevanje na svetega Jakoba kot simbol 
skupne dediščine in evropske integracije pod okriljem krščanstva ne le neustrezno, ampak tudi 
nevarno početje.81 Dolga stoletja so Turki igrali vlogo sovražnika evropskega krščanstva, zato 
se zdi idealizacija krščanske romarske poti neprimerna izbira za poskus zgladitve tega 
zgodovinskega spora. Evropska komisija svoje udejstvovanje na področju kulture utemeljuje z 
bogato evropsko kulturno dediščino, ki krepi evropsko identiteto in občutek pripadnosti. V isti 
sapi je zatrdila še, da kultura spodbuja aktivno državljanstvo, vrednote in vključenost, saj 
»/z/družuje ljudi, vključno z novo prispelimi begunci in drugimi migranti, in nam pomaga, da 
se počutimo kot del skupnosti« (2018: 1), kar je popoln paradoks, saj se pri tem očitno poslužuje 
simbolov, ki prej opominjajo na medsebojno sovraštvo kot medkulturni dialog. 
Kot so namreč opozorili Gardner idr. (2016: 64-65), je namišljeno srednjeveško romanje v 
Santiago de Compostela produkt iste Evrope, ki je porodila križarski pohod v Sveto deželo in 
vojno proti Arabcem na Iberskem polotoku ter vrsto medsebojnih krvavih spopadov v času 
                                                          
81 Na enak način utrjuje krščanstvo kot krovno evropsko religijo tudi podoba škofa Martina iz Toursa, ki je danes 
med pogosteje čaščenimi krščanskimi svetniki. Znan je po tem, da je s kosom svojega plašča obdaril umirajočega 
moškega, ki ga je sredi zime srečal na svojem neutrudnem popotovanju po Evropi in mu tako rešil življenje. Leta 
2005 je Svet Evrope razglasil evropsko kulturno pot, ki povezuje kraje njegovega delovanja in čaščenja, odločitev 
pa utemeljil na podlagi svetnikovih dejanj, ki naj bi simbolizirala združevanje ljudi in nujnost sodelovanja pri 
soočanju z izzivi globalizacije in demografske ekspanzije. Izrazito religiozna narava poti nedvoumno kaže na 
združevanje Evrope v krščanstvu. Pot prečka deset evropskih držav, med njimi tudi Slovenijo (Svet Evrope 2018j). 
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Napoleona, čemur so sledile še prva in druga svetovna vojna ter vojne na Balkanu. Ironično je, 
da so inspiracijo v srednjem veku našle tudi skrajne desničarske stranke, ki nasprotujejo 
imigracijsko naklonjenim agendam. Gre torej za tisto Evropo, ki svojo slavno preteklost gradi 
na procesu prisilne nadvlade in zavojevanja tujih ozemelj v imenu napredka in ljudske blaginje. 
Ta je tudi v kontekstu Evropske unije ohranila spretnost prikrivanja svojih temnih plati, kot sta 
naraščajoča ksenofobija in rasizem, podpora trgovini z orožjem, namerno uničevanje 
kmetijskih pridelkov zaradi ekonomskega okoriščanja ipd. (Gobbo idr. 2010: 336). 
Superiorno pozicijo pa organizacija še vedno ohranja pod pretvezo miroljubne in odprte 
skupnosti, hkrati pa s sklicevanjem na religijo in kulturo še dodatno poglablja esencializacijo 
teh elementov in na ta način izključuje številne prebivalce Evropske unije, ki se z njeno 
etnokulturno dediščino ne morejo poistovetiti (Gobbo idr. 2010: 325, 330). Hansen (2000: 150) 
je takšno opredelitev evropske identitete in državljanstva opisal kot ekstremno obliko 
partikularizma, Shore (1993: 792-793) pa je že v začetku devetdesetih let še ostreje obsodil 
institucionalno poveličevanje Evrope in evropskega prebivalstva kot odraz kulturnega 
šovinizma in rasnih diskurzov. 
Camino je zgolj eden od prikritih načinov implementacije evropske identitete med državljani 
Evropske unije. Da gre pri tem za dobro načrtovano ideologijo, ki daleč presega spremljajočo 
romarsko infrastrukturo, je ob poigravanju z lastnimi identitetami med samim romanjem po 
Caminu razglabljal tudi slovenski antropolog Andrej Gregorač. Svet Evrope je namreč Camino 
opisal z izrazi, kot so toleranca, solidarnost, medkulturni dialog, svoboda, sodelovanje in 
združevanje, kar pa je po njegovih ugotovitvah v več primerih lahko v nasprotju z vrednotami, 
ki določajo nacionalno pripadnost posameznikov, ki se znajdejo na tej poti. Kot je ugotavljal, 
se, kljub temu, da seveda nikoli ne izgine povsem, med potjo v Santiago de Compostela 
nacionalnost nehote umika v ozadje, saj se začne identiteta pohodnika, zdaj romarja, razvijati 
skladno z ideologijo Camina, ki pa stremi k preseganju tovrstnih omejitev (Gregorač 2005: 220-
221).82 Namen evropskega projekta sicer ni bila nadomestitev nacionalne identitete, temveč 
                                                          
82 Po ugotovitvah Gregorača sta nacionalna oz. etnična identiteta v ospredju na samem začetku procesa 
spoznavanja, pogovor med romarji pa nato hitro steče v smer medsebojne izmenjave mnenj in izkušenj v navezavi 
na samo romanje po Caminu. V določenih primerih pa lahko nacionalna pripadnost posameznega romarja postane 
tudi »socialni konstrukt v smislu, da se ji pripisujejo značilnosti vsakdanjega doživljanja pri spremljanju ali 
srečevanju tega romarja na Caminu,« kar se najpogosteje zgodi v primeru slabše prepoznavnosti neke države, ki 
ni podvržena tovrstni stereotipizaciji nacionalnega karakterja (2005: 219). Kot kaže, pa je področje športa 
najprikladnejše za tovrstno ustvarjanje simbolov. Avtorja je namreč med romanjem ob omembi Slovenije ob neki 
priložnosti doletela asociacija na prepoznavnega nogometaša Zlatka Zahoviča (2005: 218), na podoben način pa 
sta zakonca Rigler poročala o enačenju z vrlim smučarskim skakalcem Primožem Peterko, ki je v času njunega 
romanja na svojem področju žel uspehe (2000: 112). Tudi sama sem se ob omembi države, od koder prihajam, 
soočila s plazom pohval na račun slovenskih vrhunskih športnikov, s tem da se je v pogovorih na to temo 
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njena reinterpretacija na način, ki bi evropski prostor poenotila v skupnih evropskih idealih in 
vrednotah kot podlagi za skupno kulturo. Evropska integracija je namreč izhajala iz 
predpostavke o neproblematični uvedbi hierarhije identitet posameznika, ki naj bi si v 
koncentričnih krogih sledile od regionalne prek nacionalne do evropske ravni pripadnosti. To 
harmonično sobivanje identitet naj bi zagotavljal tudi status Evropske unije kot mnogonivojske 
vladavine, saj procesi evropskega odločanja potekajo na različnih ravneh, tj. nadnacionalni, 
nacionalni in subnacionalni ravni (Lajh in Kajnč 2009: 24; Sassatelli 2002: 441). 
Kljub diskurzu o naravnosti koncepta evropske kulture in naravnega evropskega državljanstva 
pa se Evropska unija, kot smo videli zgoraj, pri vzpostavljanju evropske identitete in občutka 
enotnosti sooča z nemalo težavami (Burgess 2002: 476; Hansen 2000: 156). Avtorji ji očitajo, 
da gre za neemocionalno identiteto, ki v primerjavi s čustveno nabito nacionalno identiteto ne 
vzbuja tovrstnih občutij in ni zmožna mobilizacije množic v imenu Evrope kot je to značilno 
za druge oblike pripadnosti, h katerim se posamezniki zatekajo v stiski in se zdijo naravne. 
Evropska identiteta ne bo nikoli ena takšnih, saj gre za od zgoraj navzdol vsiljen poskus 
identifikacije (Guibernau 2011: 41; Sassatelli 2010: 72). Prav tako njeni promotorji pozabljajo 
na dejstvo, da kulture niso statične in lahko medsebojni stiki vodijo v nastanek nepredvidljivih 
hibridnih struktur oz. konfliktnost identitet. To se kaže ne le ob priključitvi novih, temveč tudi 
pri medsebojnem usklajevanju že obstoječih članic, ki se na novo evropsko realnost privajajo 
tako na politični, gospodarski kot na kulturni ravni. Gre za večplasten proces, v katerem 
navadno prednjačita politično in gospodarsko povezovanje, čemur pa ni nujno, da sledijo tudi 
državljani, saj ti niso tako dovzetni za instantno preusmerjanje kulturnih vzorcev in vrednotnih 
usmeritev. Pojavlja se vprašanje, kaj ta nesočasna integracija posameznih področij sploh 
pomeni za uspešno delovanje unije kot celote in kreacijo skupnosti, saj lahko privede do 
nacionalnih razhajanj, kar pa je ravno nasprotno od želenega (Uhernik 2013: 20-21). 
Da do takšnih nesoglasij prihaja celo na najvišjih nivojih odločanja, je opozoril tudi slovenski 
državnik Gorenak (2018). Največ težav naj bi namreč še vedno predstavljali neuspešni postopki 
ob obsežnih širitvah v začetku novega tisočletja, ko so unijo vodili lastni ekonomski interesi 
zaradi širitve tržišč proti vzhodu, hkrati pa je zapostavila urejanje nekaterih pomembnih 
podsistemov pretirano navdušenih novih članic. Začetna evforija se je do danes precej umirila; 
                                                          
smučarskim skakalcem pridružila še vzhajajoča zvezda slovenskega kolesarstva Primož Roglič. Ne glede na to, da 
ob obilici podatkov s sveta športa, sogovorniki navadno Slovenije niso znali niti natančno umestiti na evropski oz. 
svetovni zemljevid, kaj šele izraziti poznavanje siceršnjega družbenega ali političnega dogajanja v državi. 
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zlasti področji varnosti in pravosodja pri tem povzročata nemalo skrbi. Slovenija pri tem ni 
nikakršna izjema. 
Razširjena evropska družina naj bi sicer vsaj navidez premostila nekdanja razhajanja v režimu, 
da pa je prepad med starimi in novimi članicami še kako prisoten, so dokazala deljena mnenja 
glede nadaljnjih ukrepov ob nedavnem izbruhu t. i. migrantske krize. Nezadovoljstvo ljudi se 
na ravni vsakdanjega življenja odraža predvsem v porastu ksenofobije, rasizma ter v vse večjem 
porastu nacionalističnih gibanj. Kot primer naj navedemo vse opaznejši vzpon skrajnih 
desničarskih strank znotraj Evropske unije, kar nedvomno potrjuje tudi rezultat letošnjih 
evropskih parlamentarnih volitev. Kot da to ni dovolj, Združeno kraljestvo v svojem 
trmoglavem slogu grozi, da bo vsak trenutek odkorakalo svojo pot. Zdi se, da so bili dosedanji 
poskusi ustvarjanja enotne skupnosti evropskih državljanov neuspešni, kar po mnenju nekaterih 
kaže ne le na krizo evropske identitete, temveč na krizo Evropske unije, ki se odraža na 
strukturni, kulturni in praktični ravni (Blokker 2008: 258; Gorenak 2018).  
Evropski politični vrh po drugi strani še vedno poziva k dialogu in tesnejši integraciji. Situacijo 
si prizadeva Evropska komisija (2018: 3) omiliti tudi s samoevalvacijo v okviru raziskav 
Eurobarometra in si s prikazom banalnih rezultatov, kot je npr. ugotovitev, da skoraj trem 
četrtinam evropskih državljanov zgolj bivanje v bližini krajev z evropsko kulturno dediščino 
izboljšuje zdravje in dobro počutje, lasti zasluge za zagotavljanje kakovosti življenja 
državljanov ter tako legitimira svoj obstoj in udejstvovanje pri različnih kulturnih projektih.83 
S pozitivnim vrednotenjem vseh nacionalnih stereotipov, razlik in nesoglasij pa do neke mere 
situacijo spretno izrablja tudi s sloganom »Združena v raznolikosti«. 
Ob zaključku poglavja se bom navezala na besede Monice Sassatelli (2002), sociologinje in 
strokovnjakinje na področju kreiranja evropske kulturne identitete v okviru evropske kulturne 
politike, ki je poleg že omenjenega koncepta invencije Evrope postregla še z eno zanimivo 
teorijo. Slednja izhaja iz spoznanja, da s tem, ko Evropa oz. Evropska unija ohranja pozitivno 
konotacijo v smislu pestrosti regionalnih in lokalnih kultur, tudi ime Evropa samo postaja 
vrednota, ki pooseblja to raznolikost. Na ta način se Evropa oz. evropski kulturni prostor 
                                                          
83 Eurobarometer predstavlja sklop mnenjskih raziskav, ki jih Evropska komisija med evropskimi državljani izvaja 
večkrat letno za pridobivanje podatkov o splošnem zaupanju v politične institucije Evropske unije. Standardni 
Eurobarometer je bil vzpostavljen že leta 1974 in zajema različne metode, od anketnih vprašalnikov do skupinskih 
diskusij in poglobljenih intervjujev s posamezniki. Raziskave pokrivajo najrazličnejše tematike, kot so npr. 
gospodarska, socialna, zdravstvena in okoljska vprašanja. Na področju evropske identitete se raziskave 
osredotočajo na evropske simbole, vlogo jezika in druge elemente, razmerje med nacionalnim in evropskim 
državljanstvom ipd. (2019b). 
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razvijata v pomembno ideološko orodje, ne glede na to, da se oba izraza nanašata predvsem na 
abstraktni pojem brez konkretne vsebine. 
To lahko najlaže opazimo v načinu, kako se evropska integracija spretno razprši v vsakdanje 
življenje prek uporabe različnih simbolov Evropske unije, ki so v veliki meri nejasni in sporne 
narave. Tak je npr. tudi lik krščanskega svetnika Jakoba, s katerim institucija opravičuje 
evropski status naše obravnavane poti. Ravno ta dvojnost simbolnih dejanj Evropske unije pa 
je vir njene legitimnosti in hkrati tudi kritike njenega obstoja. Kot je avtorica ugotovila na 
podlagi raziskave evropske kulturne politike, je evropska ideja v kontekstu njenega delovanja 
postala oblika fetiša, na katerem temeljijo tako starodavni evropski miti kot moderne institucije 
in simbolna zamejenost geografskih območij. Ker je tako pojem Evrope sam postal simbol 
kreiranja skupnosti, mu je Sassatellijeva prisodila totemsko moč, ki pa se kaže v konstantnem 
spreminjanju in prilagajanju diskurza Evropske unije, da ta v danih okoliščinah ustreza skupni 
identifikaciji posameznikov, združenih v kulturni in etnični raznolikosti. Avtorica je slednjič 
poudarila, da v procesu evropske integracije ne gre za preskok z ene obstoječe kulturne 
identitete na drugo, temveč za poskus oblikovanja nove zamišljene skupnosti na podlagi 




8. ROMARSKA POT OD BLIZU: UPRAVLJANJE IN ORGANIZACIJSKA 
STRUKTURA 
Glede na njeno izjemno priljubljenost ni nič nenavadnega, da romarska pot Camino povečuje 
politični in ekonomski apetit najrazličnejših institucij in organizacij klerikalne, javne in zasebne 
narave, ki si prizadevajo vzpostaviti nadzor nad potjo in njeno večnivojsko ekspanzijo. Sveti 
prostori namreč niso zgolj odkriti ali ustvarjeni, temveč prej ali slej postanejo tudi zaželen 
predmet prilaščanja in upravljanja posameznikov ali skupin, ki jih pri tem vodijo specifični 
politični interesi (Frey 1998: 67). Ti se na Caminu uresničujejo zlasti na področju razvoja in 
izpopolnjevanja romarske infrastrukture, ki vključuje tako označevanje poti, gradnjo in 
vzdrževanje zavetišč, varstvo in ohranjanje spomenikov pa tudi delovanje informacijskih 
centrov ter izdajo letakov in brošur v promocijske namene. Na podlagi različnih interesov za 
vključevanje v razvojni proces sodobnega kompleksa Jakobovih romarskih poti prek celotne 
Evrope se je do danes razmahnila zapletena organizacijska mreža, ki jo tvori množica družbenih 
in političnih akterjev. 
Camino Francés je najbolj prepoznaven in hkrati tudi najbolj oblegan del Jakobove poti, zato 
je deležen tudi največ pozornosti z organizacijskega vidika. V večjem delu poteka prek Španije, 
kjer so dejavnosti na Caminu regulirane na najvišjih političnih ravneh. Ker Španija hkrati gosti 
romarsko središče v Santiagu de Compostela, skuša na državnem nivoju opozoriti na kulturne, 
zgodovinske in umetnostne razsežnosti Camina in ga tako hkrati predstavlja kot enega temeljnih 
elementov španske kulturne dediščine. V ta namen je bil v okviru ministrstva za kulturo in šport 
leta 1991 ustanovljen Consejo Jacobeo (slo. Svet Jakobove poti), ki deluje kot kooperativni 
organ med španskimi avtonomnimi skupnostmi, ki jih prečka Camino, predstavlja pa tudi vez 
s krovno državno administracijo, ki jo v tem primeru zastopajo oddelki s številnih področij, kot 
so kultura, izobraževanje, turizem, mednarodno in teritorialno povezovanje, ekonomija in 
finance ter razvojni in okoljski sektor. Vse to kaže na celostni pristop k obravnavi dediščine 
poti in na izjemen pomen, ki ga ta uživa v Španiji (Vlada Kraljevine Španije 2019b). 
Consejo Jacobeo si prizadeva tudi k produktivnemu dialogu z organizacijami in društvi, ki 
izpostavljajo mednarodni značaj romarske poti.84 Svet nas na samem začetku svoje uradne 
spletne strani najprej pozdravi s slavnim Goethejevim izrekom o rojstvu Evrope med romanjem 
                                                          
84 Decembra 2018 je na pobudo organa Consejo Jacobeo v znak francosko-španskega sodelovanja v francoskem 
mestu Saint-Jean-Pied-de-Port, ki je hkrati izhodiščna točka Camina Francés, potekalo slavnostno praznovanje ob 
dvajseti in petindvajseti obletnici umestitve francoskega in španskega dela romarske poti v register UNESCO-ve 
svetovne dediščine. Program dogajanja je dostopen na spletni strani vlade Kraljevine Španije (2019c). 
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po Jakobovi poti. Na ta način tudi sama organizacija dosledno izpostavlja pomen institucije 
Camina v širšem kontekstu evropske in svetovne dediščine, saj je navsezadnje danes sklop 
romarskih poti tudi eden ključnih gradnikov španske turistične industrije. V enakem duhu 
skušajo izjemno priložnost za širjenje vrednot, ki izhajajo iz Camina, ter oživljanje prostora 
tako v kulturnem kot turističnem smislu izkoristiti tudi ob vsakokratni organizaciji festivala v 
primeru svetih let, za kar je vse od svoje ustanovitve prav tako zadolžen Consejo Jacobeo 
(Vlada Kraljevine Španije 2019č). 
Priprave na xacobeo 2021 so tako trenutno že v polnem teku. Poudarek bo tudi tokrat na 
bogastvu naravne in kulturne dediščine Camina, organizatorji pa pozivajo k medsebojnemu 
dialogu vseh akterjev, ki so neposredno povezani s to evropsko kulturno potjo. Med ključnimi 
cilji aktivnosti tega leta so izpostavili promocijo romarske dediščine kot vira navdiha za 
sodobno umetniško ustvarjanje, spodbudo k razvoju okoliških ruralnih območij ter splošno 
širjenje zavesti o neprecenljivi dediščini Camina, zlasti med mladimi. Vidimo lahko, da 
delovanje vrhovnega državnega organa na področju poti v veliki meri sovpada s predstavami 
evropske politike (Vlada Kraljevine Španije 2019č). 
Kot že rečeno, določene težnje po nadzoru romarske poti izražajo tudi španske avtonomne 
skupnosti.85 Camino Francés prečka štiri španske regije, in sicer si na poti od vzhoda proti 
zahodu sledijo Navarra, La Rioja, Castilla y León in Galicija. Za vse štiri je značilno, da 
izpostavljajo dediščinski pomen romarske poti ter njeno izjemno zgodovinsko, arhitekturno in 
umetnostno vrednost, vendar se pri tem v veliki meri naslanjajo na njen turistični potencial in 
Camino promovirajo kot del širše turistične ponudbe posamezne regije. V ospredju so tako še 
zlasti praktične informacije glede nastanitev in kulinaričnih ponudnikov ter možnosti uporabe 
javnega transporta in drugih storitev ob poti, od prostorov za kampiranje, ponudnikov obrtnih 
ali kmetijskih proizvodov, organizatorjev raznih športnih aktivnosti do naravnih znamenitosti. 
V navezavi na Camino izpostavljajo tudi specifične zgodovinske osebnosti, kraje in kulturne 
spomenike, s katerimi se lahko romar seznani na poti. Včasih te vsebine niso neposredno 
povezane z romarsko tradicijo, so pa pomembne za širšo prepoznavnost regije.  
Marketinška usmerjenost turistične kampanje na temo romarske poti Camino je zelo opazna v 
različnih oblikah promocijskega materiala posameznih regij. Na uradni spletni strani turizma v 
Navarri se ta kot obmejna regija npr. razglaša za vstopno okno v svet Jakobove poti v Španiji 
                                                          
85 Španija je po smrti generalísima Franca postala ustavna monarhija, razdeljena na sedemnajst avtonomnih 
pokrajin, ki se delijo še na province, in dve avtonomni mesti na afriški obali. Ne gre zgolj za geografsko razmejitev, 
temveč so regije hkrati politične enote z različnimi stopnjami avtonomije (Vlada Kraljevine Španije 2019d).  
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in podobo Camina gradi na dediščini znanega navarskega kralja Sancha III. Velikega iz 
enajstega stoletja ter njegovih zaslug za razvoj poti, da bi tja pritegnili čim več obiskovalcev. 
Ker prek Navarre vodita dve različici poti, se turistična promocija zlasti osredotoča na stičišče 
obeh v kraju Puente la Reina in na druge pomembnejše kulturne in zgodovinske centre ob poti, 
kot sta sloviti Roncesvalles na vznožju Pirenejev ter Pamplona s svojo bogato arhitekturno 
dediščino in tradicionalnim tekom pred biki (Reyno de Navarra 2019). 
Kljub temu, da prek La Rioje poteka najkrajši del poti, pa tudi ta na podoben način izkorišča 
Camino kot turistični proizvod regije ter njenih naravnih in kulturnih posebnosti. Romarje 
usmerja zlasti k najrazličnejšim kulturnim in kulinaričnim doživetjem v Logroñu, ki je hkrati 
glavno mesto, ter k manjšem kraju Santo Domingo de la Calzada, ki ga zaznamuje skrivnostna 
legenda v navezavi na lik svetega Dominika (La Rioja Turismo 2019). Nekoliko lažjo nalogo 
ima Castilla y León, prek katere vodi dobršen del francoske poti. Regionalna vlada namreč s 
pridom izkorišča zgodovinsko prisotnost legendarnega vojaškega heroja El Cida v okolici 
Burgosa ter bogato muzejsko ponudbo in sakralno dediščino Leóna, nikakor pa ne gre 
zanemariti še izjemnih arhitekturnih stvaritev slavnega španskega arhitekta Antonia Gaudíja, 
ki poskrbijo za kulturno zadoščenje obiskovalcev kot tudi za finančni priliv z njihove strani 
(glej Portal Oficial de Turismo 2019).  
Galicija, četrta in končna destinacija romarjev na Caminu, je prav tako kot ostale regije velika 
podpornica romarskega turizma in si od slednjega tudi največ obeta. Na njeno veliko srečo vse 
Jakobove poti vodijo v Santiago de Compostela, kar je s ponovnim oživljanjem sodobnega 
romanja bistveno pripomoglo k njeni ekonomski rasti; danes je Camino za celotno gospodarstvo 
te regije neprecenljiv. Xunta de Galicia največ stavi na organizacijo dogajanja v svetem letu, 
ko mesto obišče največje število romarjev in kulturnih turistov, saj je Santiago de Compostela 
tudi priljubljena izletniška destinacija. V ta namen ima sklenjene še posebne pakete ugodnosti 
z letalsko družbo Iberia, ki leti s tamkajšnjega letališča (Xunta de Galicia 2019). Na tak način 
skušajo Galicija in preostale regije kar najbolje izkoristiti dane okoliščine, da bi si izborile danes 
tako zaželeno mesto na svetovnem turističnem zemljevidu. To jim tudi vidno uspeva, saj se je 
blagovna znamka Jakobove poti izkazala za zelo uspešen turistični produkt, kar ima po eni 
strani ugodne ekonomske posledice, hkrati pa je deležna vse večjih kritik zaradi sodobnega 
manka spiritualnega in religioznega aspekta na račun komercializacije (Dunn 2016: 30). 
Zaradi upora proti centraliziranemu nadzoru Jakobovih poti so se v osemdesetih letih prejšnjega 
stoletja prek Španije razmahnila različna Društva prijateljev Jakobove poti, čemur je kmalu 
sledilo ustanavljanje sorodnih društev v drugih državah. Na račun transnacionalnih povezav je 
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namreč prišlo proti koncu dvajsetega stoletja do poenotenega delovanja romarskih uradov in 
društev v različnih državah. Sodobnim romarjem politične meje danes ne predstavljajo 
nikakršne ovire več, saj Caminu ne glede na lokacijo zagotavljajo prepoznavnost izbrani 
simboli, kot sta npr. Jakobova školjka in rumena puščica. V nadaljevanju se bom osredotočila 
še na romarsko opremo, zavetišča, prehrano in konvencionalne oblike romanja ter medsebojne 
komunikacije, ki jih danes lahko umestimo med ključne identifikatorje avtentičnega romanja. 
Poleg tradicionalnih sem uvrščamo tudi sodobne simbole, ki so jih nedavno uvedli uradni 
organizatorji romarske poti in prav tako pomembno vplivajo na razločevanje med romarji in 
neromarji oz. »pravimi« in »neavtentičnimi« romarji. Na določeno stopnjo zbirokratiziranosti 
Jakobove poti namreč kaže že vpeljava romarskih dokumentov in drugih formalnosti, ki jim je 
na poti v Santiago de Compostela podvržen vsak udeleženec romanja. Kot bomo videli, se v 
konkretnih kontekstih trase Camina Francés vplivu posameznih ravni španske vlade 
(regionalni, provincialni in občinski), v veliki meri pridružuje tudi S. A. M. I. v Santiagu de 
Compostela, znotraj katere deluje Urad za romarje (Dunn 2016: 13). 
8.1. Romarski dokumenti 
Romarji danes na svoji poti v Santiago de Compostela praviloma prečkajo številne mednarodne 
meje in več avtonomnih skupnosti znotraj Španije, kar je sicer odvisno od izbrane poti. Zaradi 
svoje oddaljene lokacije je že v obdobju zgodnjega krščanstva mesto predstavljalo eno najtežje 
dostopnih romarskih središč in že takrat so morali romarji na dolgi poti do cilja prečkati mnoga 
kraljestva in države. Kot že rečeno, so se med njimi znašli tudi številni prevaranti in tatovi ali 
kakorkoli drugače nereligiozno motivirani popotniki. Posledično so tekom zgodovine tako 
sakralne kot tudi sekularne institucije izkazovale velik interes za uveljavljanje kriterijev, ki so 
določali »pravega« romarja (Dunn 2016: 13). 
Da bi ločil zrna od plev, je kralj Filip II. Španski leta 1590 izdal poseben dekret o prepovedi 
nošenja romarske oprave (špa. Premática contra los que andan en hábito de peregrino), saj je 
bilo zaradi obilice sleparjev že takrat na podlagi vizualnih kazalcev nemogoče razločiti med 
obema skupinama. Dokument je hkrati zahteval še dokazilo o avtentičnosti, zato je moral vsak 
romar s seboj nositi sodno dovoljenje za romanje ter zapečateno prelatovo pismo, ki je pričalo 
o dobronamernosti njegovega romanja. Tovrstni poskusi vzpostavitve nadzora nad romanjem 
so se nadaljevali tudi tekom osemnajstega stoletja. V svojem razglasu iz leta 1778 je tako kralj 
Karel III. Španski potrdil zahteve za identifikacijo romarjev ter njihovih namenov, kot jo je 
predvidel prejšnji dokument. Na poti prek Španije so morali romarji vedno znova izkazovati 
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pristnost svoje identitete pred lokalnimi oblastmi, ki so poleg dovoljenj preverjale še njihovo 
ozadje in zdravstveno stanje ter spremljale čas njihovega potovanja, ki je bil prav tako določen 
z zakonom. Kršiteljem dekreta so bile zagrožene visoke zaporne kazni (Dunn 2016: 19-20). 
Zahteve o ustrezni dokumentaciji pa niso bile zgolj španska domena. Tudi v Franciji so uvedli 
podobne pravne omejitve, vključno s starševskim dovoljenjem ter odobritvijo romanja s strani 
cerkve. Pravno zavezujoča določila v tem primeru niso izhajala iz kriminalnih dejanj goljufov, 
temveč želje, da bi zmanjšali negativne družbene posledice zaradi tolikšnega porasta francoskih 
romarjev in njihovega posledičnega zanemarjanja domačih obveznosti. Med lažnimi romarji je 
bilo vse več otrok, ki so dom zapustili brez dovoljenja svojih staršev, mož, ki so zapustili svoje 
družine, ter gospodarjev, ki so zapustili svoja posestva in delavce, nato pa se tekom celotnega 
romanja v precej liberalnem duhu vdajali raznim razuzdanostim. Da bi preprečil nadaljnje 
zlorabe romarskega statusa, je kralj Ludvik XIV. leta 1671 razglasil edikt o pregonu kršiteljev, 
ki so bili ob prvi aretaciji pridržani, v primeru ponovitve kaznivega dejanja pa so bili obsojeni 
na doživljenjsko suženjsko delo veslačev na državnih galejah (Dunn 2016: 20-21). 
Razna sodna dovoljenja ter škofovska in starševska pisma so bila v srednjem veku nujna zaradi 
zaščite lokalnega prebivalstva, vzdrževanja družbenega reda ter zagotavljanja raznih ugodnosti 
rimokatoliških institucij, ki so bile namenjene le pravim, tj. religiozno motiviranim romarjem. 
V poskusu ohranjanja nadzora nad institucijo romanja ter avtentičnostjo romarjev sta država in 
rimokatoliška cerkev sklenili posebne vrste zavezništvo, ki jima je prinašalo obojestransko 
korist. Na ta način je cerkev namreč poskrbela, da je njena miloščina našla pot do pravovernih 
božjepotnikov, posvetna oblast pa je tako zagotavljala red v državi. Uvedba pravno-formalnega 
statusa avtentičnega romarja je hkrati pomenila tudi jasno opredelitev kazni za tiste, ki so kršili 
zavezujoče zakonske predpise (Dunn 2016: 21, 26). 
Kljub konstantnemu izmenjevanju obdobij vzponov in upadov priljubljenosti romarske poti pa 
romanje v Santiago de Compostela nikoli ni povsem izumrlo. Postmoderne predstave o 
romarjih so se skozi čas sicer spremenile, še vedno pa obstaja jasna težnja po razlikovanju med 
pravimi romarji in preostalimi sekularnimi turisti, kar je moč opaziti tako na institucionalni 
ravni, torej med tistimi, ki si od uspeha romanja obetajo svoj finančni in duhovni delež, kot tudi 
med posamezniki, ki v to pot vlagajo svoj čas in energijo. Zmeda ter občasna nesoglasja med 
različnimi pristojnimi institucijami izhajajo predvsem iz nerazumevanja zgodovinske tranzicije 
romanja od rimokatoliškega rituala in verske predanosti apostolu Jakobu v pretežno sekularno 
samoizpolnjujočo izkušnjo, k čemur stremi prenekateri moderni romar (Dunn 2016: 13).  
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Na podlagi revitalizacije romarske poti v osemdesetih in devetdesetih letih prejšnjega stoletja 
se je debata glede avtentičnega romanja še zaostrila. Svoj interes pri ohranjanju nadzora nad 
kompleksom romarskih poti ter definicijo pravega romarja, ki so mu namenjene nove romarske 
storitve, so izražale tako katoliška cerkev kot tudi vse lokalne ravni španske vlade, od občinske 
do regionalne (Dunn 2016: 22). Klerikalna kritika sekularizacije je leta 1988 porodila 
pastoralno pismo na temo krščanskega romanja po Jakobovi poti (špa. El Camino de Santiago: 
Un camino para la peregrinación cristiana), s katerim so škofje z območja francoske poti med 
Roncesvallesom in Santiagom de Compostela skušali ponovno prevzeti nadzor nad romanjem 
oz. vsaj doseči omejitev izdaje uradnih potrdil o opravljenem romanju. S svojim pismom niso 
želeli zanikati kulturne in zgodovinske vrednosti Camina kot tudi ne izjemne veljave 
umetnostne in arhitekturne dediščine njegovih spomenikov, prav tako so vznik novih 
mednarodnih resolucij, sprejetih znotraj evropskih institucij, ter medsebojnih dogovorov 
španske administracije in avtonomnih skupnosti sprejeli kot izjemno dobrodošel (Frey 1998: 
248-249). 
V nadaljevanju pa so izrazili pobudo, da bi morale biti te politične in kulturne iniciative 
uravnotežene v skladu z religiozno perspektivo rimokatoliške cerkve ter delovanjem cerkvenih 
združenj in institucij znotraj nje. Zavzeli so se za večji poudarek na religiozni vsebini romanja 
ter promociji katoliških vrednot in načel, kot so molitev, ponižnost, solidarnost in ljubezen, da 
bi na ta način predstavili povratek k religioznosti kot edini ustrezen odziv na pasti sodobnih 
življenjskih stilov in socialnih problemov. Katoliški vrh je v tradiciji romanja po tej poti namreč 
prepoznal izjemno priložnost, da ljudem ponudi prostor za molitev, refleksijo ter interpretacijo 
njihove romarske izkušnje znotraj okvira krščanstva ter jih tako usmeri h katoliški veri. 
Udejstvovanje rimokatoliške cerkve je leta 1997 še okrepil madridski nadškof z razglasitvijo 
škofovske delegacije, ki naj bi se posvetila izključno področju Camina in spiritualnih potreb 
romarjev na tej poti (Dunn 2016: 27-28; Frey 1998: 248-249).  
Prisotnost rimokatoliške cerkve je danes najopaznejša ravno ob prihodu na cilj v obliki raznih 
formalnosti, ki jim je tam podvržen sodobni romar. Med temeljna fizična dokazila modernega 
romanja po Caminu sodijo romarski potni list, ki je nepogrešljiv tekom celotne poti kot ključen 
identifikator romarja kot takega, ter potrdilo o opravljenem romanju in certifikat razdalje, ki ju 
prejme na Uradu za romarje katedrale svetega Jakoba v Santiagu de Compostela. Kot bo postalo 
jasno v nadaljevanju, so uvedbo sodobnih romarskih dokumentov spremljala številna 
nesoglasja in ločeni interesi sakralne in sekularne oblasti. 
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8.1.1. Romarski potni list 
Sredi šestdesetih let je na pobudo španskega ministrstva za turizem Društvo prijateljev 
Jakobove poti iz Estelle pričelo z izdajo že omenjene tarjete de peregrino, posebne izkaznice 
za zbiranje žigov z obiskanih destinacij tekom romarske poti, ki bi jo lahko imenovali za 
predhodnico modernega romarskega potnega lista. Tarjeta de peregrino se je izkazala kot 
uspešen način promocije takratnega svetega leta, namenjena pa je bila predvsem tistim, ki so se 
na romanje odpravili z avtomobilom, kar je bila v tistem obdobju tudi najbolj priljubljena oblika 
romanja. Ti turisti-romarji oz. turigrinos so bili na cilju nagrajeni s posebne vrste diplomo 
(Dunn 2016: 34). 
S porastom romarjev, ki so Camino prehodili, pa je v sodelovanju društva iz Estelle in 
francoskega Društva prijateljev Jakobove poti leta 1986 vzniknila ideja o uvedbi specifičnega 
dokumenta za lažjo identifikacijo tovrstnih avtentičnih romarjev in zagotavljanje ustreznih 
storitev zanje. Še istega leta je izšel njegov prototip, tj. carnét de peregrino, že leto kasneje pa 
so tudi udeleženci mednarodnega kongresa v Jaci odobrili uvedbo romarskega potnega lista. 
Tako je nastal credencial de peregrino, ki naj bi služil kot osnovno sredstvo identifikacije, na 
podlagi katerega je njegov lastnik upravičen do posebnih ugodnosti, med katere sodijo možnost 
cenejših romarskih prenočišč in obrokov ter brezplačen vstop v razne muzeje ali na dogodke, 
ki se odvijajo ob poti. Ta dokument je hkrati tudi pokazatelj napredka, saj je namenjen zbiranju 
žigov (špa. sellos) po poti, vsak žig pa pomeni korak bližje končnemu cilju vseh romarjev, tj. 
objemu apostola Jakoba v katedrali v Santiagu de Compostela. Credencial po opravljenih 
formalnostih na cilju ostane v lasti posameznika in zaradi fizičnih omejitev, ki ob tovrstnem 
načinu potovanja onemogočajo klasično zbiranje suvenirjev, velikokrat predstavlja tudi edini 
spominek, s katerim romar odpotuje nazaj domov (Dunn 2016: 26-27). 
Podobno kot v primeru omenjenih kraljevih dekretov med šestnajstim in osemnajstim stoletjem 
je tudi uvedba credenciala služila predvsem razločevanju med pravimi romarji in preostalimi 
skupinami, s katerimi si slednji delijo pot, še zlasti turisti. Kljub temu, da nikoli niso obstajale 
nikakršne uradne zahteve, ki bi udeležbo na romanju pogojevale s katoliško ali vsaj krščansko 
pripadnostjo romarja, pa je to vseeno vedno izhajalo iz predpostavke, da pravega romarja vodijo 
poduhovljeni motivi in resnična želja po obisku grobnice svetega Jakoba. To je izražalo tudi 
spremljajoče besedilo udeležencev kongresa ob uvedbi credenciala, saj so slednjega opredelili 
kot še en dokaz solidarnosti med romarji na poti v Santiago de Compostela, ki odraža resnost 
njihovih namenov, hvaležnost in skromnost v interakciji z lokalnim prebivalstvom ter spoštljivo 
in ponižno obnašanje tekom celotne poti, kot se od pravih romarjev pričakuje. Kljub poudarku 
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na spiritualni naravi romanja pa je v osnovi sekularna organizacija španskih Društev prijateljev 
Jakobove poti, ki je nameravala izdajati credenciale, zašla v spor s katoliškimi dostojanstveniki, 
ki so si na podlagi pastoralnega pisma iz leta 1988 prizadevali ponovno priboriti nadzor nad 
romanjem in izključno pravico do upravljanja romarske poti (Dunn 2016: 26-27). 
Debata o dokumentaciji in minimalnih standardih, potrebnih za identificiranje avtentičnih 
romarjev se je nadaljevala do leta 1992, ko je romarski urad, ki je v domeni katedrale svetega 
Jakoba v Santiagu de Compostela, tudi formalno prevzel popoln nadzor nad distribucijo uradne 
različice credenciala (Dunn 2016: 28). Zanj lahko danes romarji zaprosijo na Uradu za romarje 
škofije Santiago de Compostela ali pri nekaterih drugih pooblaščenih institucijah S. A. M. I., 
kot so župnijske cerkve in razna katoliška združenja, romarska zavetišča ter nacionalna Društva 
prijateljev Jakobove poti. Uradni credencial je torej na voljo tako v Španiji kot v tujini. Ponekod 
so nekatere organizacije, povezane z romanjem, celo pridobile dovoljenje za distribucijo svoje 
različice, vendar pod pogojem, da se sklicujejo na Santiago de Compostela kot končni cilj 
romanja ter obisk tamkajšnje grobnice kot njegov osnovni namen (Oficina de Acogida al 
Peregrino 2019b).86 
Ker credencial simbolizira skromnost, ponižnost in solidarnost romarja, kar očitno nakazuje na 
zaželene katoliške vrline ter predpostavlja religiozno predanost romarja, bi moral praviloma 
vsak posameznik pred začetkom romanja za izdajo credenciala na izbrani izpostavi predložiti 
pismo s priporočilom duhovnika iz domače župnije. Odvisno od zaposlenih na tovrstnih uradih, 
ki v različni meri sledijo zastavljenim pravilom, je lahko postopek za pridobitev credenciala 
pred odhodom bolj ali manj zapleten, vendar je v veliki večini primerov prošnja romarjev 
odobrena brez zahtevanih pojasnil glede namenov njihovega potovanja (Frey 1998: 67). Tudi 
sama sem pred začetkom poti na romarskem uradu v francoskem Saint-Jean-Pied-de-Portu po 
posredovanju svojih osebnih podatkov brez dodatnih vprašanj prevzela svoj credencial in ostalo 
                                                          
86 Dokument je plačljiv, cena se med posameznimi izdajatelji razlikuje, v vsakem primeru pa gre za simbolični 
znesek. Cena je tako npr. na romarskem uradu v Saint-Jean-Pied-de-Portu dne 28. aprila 2018 znašala dva evra, 
na uradu S. A. M. I. v Santiagu de Compostela pa je bilo dne 27. maja 2018 zanj potrebno odšteti evro in pol. 
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dokumentacijo,87 podobno izkušnjo pa so imeli tudi vsi moji sogovorniki, ki so jih na romanje 
po Caminu Francés vodili najrazličnejši, ne nujno religiozni, motivi.88 
Uradni credencial ter vse njegove preostale različice, ki so priznane s strani Urada za romarje, 
so natisnjeni na tanjšem kartonu in sestojijo iz šestnajstih strani, prepognjenih v obliki 
harmonike. Prednja platnica poleg uradnega naziva dokumenta prikazuje kip svetega Jakoba in 
krajši izrek iz Codexa Calixtinus, prva notranja stran pa vsebuje podatke o izdajatelju 
credenciala, tj. urada, kjer posameznik zaprosi zanj, ter njegovem lastniku. Romar mora poleg 
svojega polnega imena navesti še številko svojega potnega lista in domači naslov ter datum in 
kraj začetka svojega romanja. Prav tako mora označiti enega izmed treh možnih načinov 
romanja, tj. peš, s kolesom ali na konju. Na dnu strani je še prazen prostor za datum ter zadnji 
žig katedrale, ki ga po koncu romanja izpolnijo zaposleni na uradu. Vnaprej je določeno le ime 
kraja, saj je jasno, da je končni cilj romanja Santiago de Compostela (Oficina de Acogida al 
Peregrino 2019b). 
V nadaljevanju so navedena natančna navodila in pogoji, ki jih mora upoštevati vsak lastnik 
credenciala. Ta med drugim določajo konvencionalne načine romanja za tiste, ki želijo romanje 
opraviti v krščanskem slogu ali iz drugih spiritualnih vzgibov samoiskanja. Namen credenciala 
je identifikacija romarja, zato so na tem mestu ponovno navedeni vsi pooblaščeni izdajatelji 
veljavnih različic credenciala, ki jih je odobrila S. A. M. I. Ta hkrati ne generira nobenih 
posebnih pravic romarjev, temveč ima dva praktična cilja, tj. da omogoča dostop do romarskih 
zavetišč ter ostale infrastrukture, ki jo zagotavlja krščanska gostoljubnost, ter služi kot dokazilo 
o opravljenem romanju, ki je potrebno za izdajo compostele na Uradu za romarje v Santiagu de 
Compostela. Natančneje so opredeljeni še zahtevani pogoji za prejem compostele ter načini 
subvencioniranja romarskih zavetišč, ki se v veliki meri financirajo iz prispevkov romarjev, 
                                                          
87 Ob prevzemu credenciala posameznik na uradu prejme še vrsto pripomočkov, ki mu nekoliko olajšajo 
načrtovanje poti, npr. natančen popis romarskih zavetišč tekom poti, vključno s kontaktnimi informacijami, ceno, 
številom ležišč ter podatki o bližnjih restavracijah, dokument s topografskimi profili in višinskimi grafi za 34 
predvidenih dnevnih etap Camina Francés, podatke o razdalji med posameznimi kraji ter podrobnejši predogled 
prve etape, ki vodi čez Pireneje v Roncesvalles, vključujoč podatke o prenočiščih, dostopnosti vodnih virov ob 
poti, znamenitostih ter priporočenih alternativnih poteh v primeru neugodnih vremenskih razmer. 
88 Da usoda romarjev vsaj z birokratskega vidika romarskega procesa v veliki meri leži v rokah zaposlenih na 
tovrstnih uradih, dokazuje tudi terenska izkušnja Freyjeve iz devetdesetih let, ko je mnogim romanje že na samem 
začetku zagrenila sporna vodja romarskega urada v Saint-Jean-Pied-de-Portu. Dotična zaposlena je status romarjev 
preverjala po zelo strogih kriterijih in jim izdajo credenciala odrekla že na račun neprimernih oblačil ali 
pomanjkanja ustrezne župnijske akreditacije. Sama je svojo strogost zagovarjala s takratnim porastom lažnih 
romarjev, ki so želeli uveljavljen romarski sistem izkoristiti za preživljanje ugodnejših počitnic v Španiji. Tolikšna 
sovražna nastrojenost pa ima lahko v začetnih fazah romanja negativne posledice, saj vzbuja osebni dvom, 
frustracije in občutek neuspeha, zato je žela odkrito neodobravanje tudi s strani ostalih lokalnih romarskih 
združenj. Da bi prišlekom zagotovili toplejši sprejem, je francosko Društvo prijateljev Jakobove poti nevzdržno 
situacijo nazadnje rešilo z odprtjem drugega romarskega urada, ki so ga vodili prostovoljci (1998: 69). 
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hkrati pa navodila tiste romarje in organizirane skupine, ki po poti ali zgolj posameznih odsekih 
potujejo s pomočjo drugih prevoznih sredstev, raje preusmerjajo k prenočevanju v alternativnih 
zavetiščih ali hotelih (Oficina de Acogida al Peregrino 2019b). 
Preostale strani credenciala vsebujejo manjše okvirčke, namenjene zbiranju žigov tekom poti. 
Zbiranje žigov je ena od osrednjih dejavnosti med romanjem, saj navodila narekujejo odtis vsaj 
enega žiga na dan, v sklepnem delu romanja pa celo dva žiga dnevno. Romarji žige navadno 
zbirajo v zavetiščih, kjer prenočijo, prav tako pa si jih je možno priskrbeti v cerkvah, samostanih 
in katedralah ob poti, kot tudi v hotelih, kampih in drugih oblikah prenočišč, v mestnih hišah 
ter lokalnih barih in restavracijah (Oficina de Acogida al Peregrino 2019b). Hitro rastoča 
produkcija žigov najrazličnejših oblik z raznimi lokalnimi in simbolnimi pomeni je sledila 
reanimaciji romanja v poznih osemdesetih letih in danes nad institucijo žigov ni nikakršnega 
nadzora več, saj lahko praktično vsakdo oblikuje in nudi svojega. Med romanjem tako lahko 
tekom celotne poti srečamo številne posameznike, ki ponudbo svojega žiga združujejo z 
najrazličnejšimi dejavnostmi ter si na tak način prizadevajo postati del Camina, saj je sam 
proces pečatenja hkrati eno od najučinkovitejših sredstev izmenjave med romarji in lokalno 
skupnostjo (Frey 1998: 68).89 
Množično zbiranje žigov se lahko za romarje na poti sprevrže v osrednjo vsakodnevno misijo, 
po drugi strani pa lahko z določenim žigom ovekovečijo osebno izkušnjo v navezavi na nek 
poseben kraj ali srečanje, zaradi česar ima credencial po povratku še toliko večjo spominsko 
vrednost za svojega lastnika. V primeru, da zaradi obilice žigov romar predčasno zapolni svoj 
credencial, si lahko med potjo priskrbi tudi novega. Romarski uradi so namreč posajeni tekom 
celotne romarske poti prek Španije, saj potek individualnega romanja ni uradno določen ne 
glede na formalno zastavljeno traso Camina Francés in lahko posameznik za credencial pred 
začetkom romanja zaprosi na katerikoli vmesni točki. 
Med romanjem je materialni aspekt iz očitnih razlogov potisnjen v ozadje, kar še zlasti velja za 
tiste romarje, ki se na pot podajo peš in jim je vnaprej svetovano, naj svoje imetje pred odhodom 
zreducirajo na najnujnejše potrebščine, saj med hojo po več sto kilometrov dolgi poti ne ostane 
neopažen niti en sam gram prtljage. Seveda se presoja o tem, kaj sodi med nujne pripomočke 
                                                          
89 Tekom celotne romarske trase srečamo številne lokalne umetnike in obrtnike, ki poleg osebnega žiga med 
romarji promovirajo in tržijo svoje izdelke, od slikarskih ali kiparskih umetnin do spominkarskih produktov 
kovaške in drugih obrti, ki so v okolici razširjene. Nekateri lokalni prebivalci za simbolično ceno oskrbujejo 
romarje z vodo, kavo in čajem ter sadjem in drugimi prigrizki ali doma pripravljenimi dobrotami. Tovrstne postaje 
so med romarji še zlasti zaželene na tistih odsekih, ko se trasa poti za dalj časa oddalji od naselij. Srečamo lahko 
tudi posameznike, ki na principu prostovoljnih prispevkov (špa. donativo) zbirajo sredstva v dobrodelne namene 
in spodbujajo romarje, naj se na tak način priporočijo svetniku, da jim zagotovi varnost in zaščito na poti. 
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in opremo, od posameznika do posameznika razlikuje, velika večina romarjev pa kaj hitro 
ponotranji velik pomen credenciala. Ta v večini primerov predstavlja najpomembnejši element, 
ki ga romar poseduje, saj potrjuje njegov trenutni status in ustvarja nevidne vezi med skupnostjo 
romarjev. Barvitost zbranih žigov priča o krajih, ki jih je romar že obiskal, ter izkušnjah, ki jih 
je že doživel, prazen prostor pa hkrati simbolizira pot, ki ga še loči do cilja, in lekcije, ki jih 
mora pred tem še osvojiti. Ker se med posameznikovim romanjem njegova identiteta na nek 
način spoji z romarsko listino, je med romarji moč zaznati izjemno zaščitniško držo do tega 
dokumenta, ki ga tekom celotne poti skrbno varujejo pred vremenskimi vplivi ali izgubo, ki 
lahko privede do premnogih frustracij.90  
O materialnih vidikih romanja bo v nadaljevanju še več govora, na tem mestu pa bi rada 
opozorila še na en zanimiv paradoks, ki je posledica uvedbe romarskega potnega lista in kaže, 
kako lahko ta poleg izgube imetniku povzroča še nemalo drugih skrbi. Nanaša se na diskusijo 
o vlogi romarske listine v kontekstu ideje o preseganju meja in ustvarjanju poenotene skupnosti 
evropskih držav, ki jo spodbuja Evropska unija. Ta ideja predpostavlja prosto gibanje evropskih 
državljanov, čemur pa uvedba credenciala kot specifične oblike nadzora predstavlja zanimiv 
kontrast. Romarji imajo namreč lahko pri prečkanju državne meje med Francijo in Španijo že 
prvi dan več težav pri pečatenju svoje romarske listine kot pa navadnega potnega lista, ki ga od 
ukinjenih carinskih omejitev v okviru evropske zakonodaje sploh ne pregledujejo več. 
Zaradi težnje po standardizaciji credenciala so namreč lahko romarji po prihodu v Španijo v 
skrajnem primeru še vedno soočeni z odrekanjem žiga in zahtevo po uporabi uradnega 
credenciala, v kolikor se želijo še naprej posluževati romarske infrastrukture. Francoski potni 
list ima lahko v Španiji tudi nasprotni učinek, saj priča o začetku romanja na samem izhodišču 
trase Camina Francés, kar lahko romarju v določenih okoliščinah zagotavlja tudi superiorni 
status »pravega« romarja, hkrati pa nekoliko izdatnejši nabor žigov še potrjuje njegovo vpetost 
v obstoječ sistem romarske infrastrukture. V vsakem primeru gre za subtilno izražanje 
institucionalne moči, ki romarje veže na zbirokratizirano družbo, česar se ti ne zavedajo vedno, 
                                                          
90 Sánchez y Sánchez se je v svoji raziskavi materialne kulture in osebne transformacije v romarskem procesu na 
Caminu srečal s primerom sogovornice, ki je tekom romanja izgubila svoj credencial. Dogodek je popolnoma 
predrugačil njeno izkušnjo romanja, saj je nenadna izguba »svetega« dokumenta, v katerem je vsaj začasno 
materializirana romarska identiteta slehernega romarja na poti, povzročila dezorientiranost in zmedo. Na podlagi 
dnevnega pečatenja je vsebina credenciala pričala o sosledju njene dotedanje izkušnje tako v dejanskem kot tudi 
simbolnem pomenu, zato je z izgubo dokumenta na nek način izgubila tudi sebe. V nadaljnjih dneh je na račun 
ožjega kroga romarjev, ki so bili istočasno na poti in so prepoznali njeno ime, credencial ponovno našel pot do 
svoje lastnice, zato dogodek hkrati nakazuje, kako se na podlagi kroženja enega objekta kreira skupnost ljudi. V 
tem primeru je izgubljeni predmet služil kot sredstvo za ustvarjanje vezi med skupino romarjev, ki so bili po 
naključju udeleženi v ta dogodek. V tem kontekstu lahko govorimo tudi o kulturi izgubljenih predmetov na 
Caminu. Za več podrobnosti o tej raziskavi glej Sánchez y Sánchez (2016). 
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saj je med romarji pogosto uveljavljeno izražanje pozitivnih občutij svobode in prepričanja, da 
lahko z romanjem po Caminu vsaj začasno izstopijo iz omejujočih družbenih spon (Frey 1998: 
70). 
Kot da to ni dovolj, romarski dokumenti simbolizirajo tudi ujetost njihovih imetnikov znotraj 
krovne krščanske religije. Sklepne strani uradnega credenciala namreč vsebujejo zemljevid več 
različic Jakobove poti, ki se stekajo proti jasno označenemu cilju v Santiagu de Compostela. 
Da bi S. A. M. I. svojo vlogo še poudarila, zemljevid dopolnjuje romarska molitev, ki nagovarja 
apostola Jakoba, velikega zaščitnika romarjev, naj poskrbi za moč in vero romarja ter mu 
pomaga, da na svoji poti ostane zvest načelom zglednega krščanskega življenja, da bo po smrti 
deležen slave in usmiljenja v občestvu Boga Očeta. Na zadnji strani je tako izpisan še blagoslov 
iz dvanajstega stoletja, izvzet iz Codexa Calixtinus. Namenjen je vsem romarjem, ki se podajajo 
na pot proti grobnici svetnika Jakoba, in jim v krščanskem duhu zagotavlja uteho in podporo, 
da bodo na svoji poti uspeli premagati vse sovražne vplive ter varno in očiščeni vseh grehov 
prispeli na cilj. S tovrstno religiozno retoriko rimokatoliška cerkev še dodatno opozarja na svojo 
prisotnost in si tudi na račun romarske dokumentacije prizadeva ohraniti nadzor nad institucijo 
romanja (Oficina de Acogida al Peregrino 2019b). 
8.1.2. Potrdilo o opravljenem romanju 
Institucionalizacija romanja h katedrali svetega Jakoba v srednjem veku, ki je v devetem in 
desetem stoletju še potekalo spontano, je sprožila vrsto novih religioznih in družbenih vprašanj, 
eno ključnih pa se je nanašalo na priznanje opravljene poti. V ta namen so v najzgodnejšem 
obdobju romanja uvedli posebne značke v obliki Jakobove školjke, ki jih je bilo mogoče dobiti 
le v Santiagu de Compostela. Zaradi njegove poenostavljene oblike pa se je dalo prvotni 
certifikat zlahka ponarediti, kar so nepošteni trgovci spridoma izkoriščali. Trgovina s ponaredki 
se je razcvetela, kar je prelate v Santiagu de Compostela in samega papeža prisililo v razglasitev 
kazni z izobčenjem za vse goljufe. V trinajstem stoletju so zato uvedli posebna potrdilna pisma 
(špa. cartas probatorias), ki so bila nekoliko bolj učinkovita in jih je bilo veliko težje ponarejati. 
Pisma je v petnajstem stoletju nasledila compostela, tj. posebno pisno potrdilo o opravljenem 
romanju, ki se je ohranilo vse do danes (Oficina de Acogida al Peregrino 2019c). 
Sredi dvajsetega stoletja je s širjenjem uporabe motornih vozil ter postopnim vzponom 
turistične industrije romarska pot postala širše dostopna večjemu številu obiskovalcev, prav to 
pa je hkrati sprožilo tudi krizo romanja. Strah, da bodo žrtvovanje in fizični napor za namen 
spokoritve posameznika, ki se na romanje odpravi peš, nadomestile uživaške počitniške 
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aktivnosti, je spremljala še skrb, da je Camino na račun popularizacije romarskega turizma začel 
izgubljati svojo spiritualno plat ter občutek solidarnosti in tovarištva med udeleženci (Oficina 
de Acogida al Peregrino 2019c). 
Istočasno so namreč vodstva drugih svetišč z očitno imitacijo compostele začela izdajati 
podobne certifikate. Da bi z izdanim potrdilom nagradili »prave« romarje in se hkrati izognili 
poplavi turistov in drugih sekularnih obiskovalcev, je glavno vodstvo S. A. M. I., tj. svet 
dostojanstvenikov z dekanom na čelu, vpeljalo nekatere nove omejitve, ki zadevajo moderno 
compostelo oz. akreditacijo romanja h grobnici svetega Jakoba (Oficina de Acogida al 
Peregrino 2019c). Eden pomembnejših sodobnih mejnikov predstavlja leto 2009, ko se je 
debata o (ne)avtentičnosti prosilcev za izdajo potrdila ponovno zaostrila. Urad za romarje je 
takrat poleg že obstoječe compostele uvedel še ločen dokument, tj. certificado de peregrino, za 
vse romarje, ki zaradi takšnih ali drugačnih razlogov ne izpolnjujejo fizičnih pogojev za 
pridobitev klasične compostele, ter vse preostale obiskovalce in popotnike, ki v Santiago de 
Compostela niso pripotovali iz religioznih ali spiritualnih vzgibov (Dunn 2016: 13).91 
Tradicionalna compostela je danes namenjena zgolj religiozno ali spiritualno usmerjenim 
posameznikom, katerih romanje poteka v znamenju iskanja. Poudarek je znova na spoštovanju 
temeljnih krščanskih načel, torej verske predanosti in usmiljenja oz. pietatis causa, ki naj bi ga 
vodila tekom poti. Kljub temu, da S. A. M. I. nadzoruje izdajo vseh potrdil, pa o tem, ali njegove 
osebne motivacije sovpadajo z zahtevanimi kriteriji za pridobitev compostele, vsakokrat odloča 
romar sam. Pred izdajo potrdila mora namreč izpolniti krajši vprašalnik Urada za romarje ter 
natančneje opredeliti naravo svojega romanja, na izbiro pa ima tri motive: religiozni, kulturni 
ali religiozno-kulturni. Na podlagi svoje odločitve je nato upravičen do specifične vrste 
dokumenta. Urad za romarje motivacijo romarjev jemlje zelo resno in na enak način ureja 
področje izdajanja romarskih potrdil  tudi za otroke (Oficina de Acogida al Peregrino 2019c).92  
Pravilnik S. A. M. I. za izdajo compostele dovoljuje tudi potek romanja v daljšem časovnem 
obdobju po posameznih stopnjah pod pogojem, da si te sledijo v pravilnem kronološkem in 
geografskem zaporedju. V vsakem primeru pa mora za pridobitev compostele romar prehoditi 
ali na konju prepotovati najmanj sto kilometrov, na kolesu pa prevoziti vsaj dvesto kilometrov 
                                                          
91 Predhodnik tega alternativnega dokumenta je bil nekoliko preprostejši certificado de bienvenida, ki so ga v znak 
dobrodošlice pred letom 2009 prejeli turisti, ki so zaprosili za potrdilo, vendar katedrale v Santiagu de Compostela 
niso obiskali na podlagi religioznih motivov (Dunn 2016: 34). 
92 Otroci, ki opravijo romanje s svojimi starši ali v skupini in so že prejeli zakrament svetega obhajila oz. so zmožni 
razumevanja spiritualne ali religiozne narave romarske poti, so upravičeni do compostele. V kolikor zaradi starosti 
še niso dovolj zreli za to, prejmejo poseben certifikat s svojim imenom. Imena dojenčkov ali zelo majhnih otrok 
so izpisana kar na potrdilu enega od staršev oz. odraslih spremljevalcev (Oficina de Acogida al Peregrino 2019c). 
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poti do katedrale svetega Jakoba. Vse ostale oblike transporta ne sodijo med sprejemljive načine 
romanja.93 Uvedba tega pogoja je sledila množičnemu obisku posameznikov in skupin, ki so se 
v letu 1989 udeležili zgolj simboličnega romanja v Santiago de Compostela, da bi prisostvovali 
gostovanju papeža Janeza Pavla II. ob svetovnem dnevu mladih. Med pomembnejša določila 
sodi tudi že omenjeno pečatenje credenciala, ki priča o romanju v skladu z navodili. Nekoliko 
bolj zaželeni so žigi cerkev, samostanov, katedral in zavetišč ter ostalih prostorov, ki so 
neposredno povezani s potjo, prav tako pa so sprejemljivi tudi žigi drugih sekularnih institucij. 
Nadaljnje pravilo, ki določa pečatenje dvakrat dnevno na razdalji zadnjih sto kilometrov za 
pešce in romarje na konju ter zadnjih dvesto kilometrov za romarje na kolesu, je še eden od 
poskusov razločevanja med pravimi romarji, ki so si z odrekanjem in napori tekom romanja 
compostelo prislužili, ter kulturnimi turisti, ki bi jim compostela služila bolj kot nekoliko 
eksotičen in hvalevreden spominek (Dunn 2016: 28; Oficina de Acogida al Peregrino 2019c). 
Sam postopek izdaje compostele ponovno izraža institucionalno moč in nadzor, ki ju S. A. M. 
I. v imenu rimokatoliške cerkve ohranja nad romarsko potjo. Po predložitvi izpolnjenega 
vprašalnika enemu od zaposlenih na Uradu za romarje ta bolj ali manj vestno pregleda še 
credencial, na podlagi česar oceni, ali je romar upravičen do izdaje potrdila. V kolikor je iz 
zbranih žigov razvidno, da je prosilec zadovoljivo opravil romanje, mu na za to predvidenem 
mestu v listini odtisne še poslednji žig katedrale ter izda compostelo, ki jo dopolni še z njegovim 
polnim imenom ter datumom prihoda na cilj. Na obrazcu je poleg slikovne upodobitve svetega 
Jakoba, izvzete iz Codexa Calixtinus, izpisano še latinsko besedilo, ki v imenu S. A. M. I., 
uradnega skrbnika svetišča svetega Jakoba, tudi formalno potrjuje, da je imenovani posameznik 
uspešno opravil romanje h grobnici apostola Jakoba, zavetnika mesta in varuha Španije, ter se 
na pot k temu najsvetejšemu templju odpravil v imenu pietatis causa, tj. verske predanosti ali 
zaobljube v krščanskem duhu. Verodostojnost izdanega dokumenta na samem dnu potrjujeta še 
nevpadljivi pečat ter podpis dekana taiste institucije. Izdaja compostele je brezplačna (Oficina 
de Acogida al Peregrino 2019c). 
Med potrdila o opravljenem romanju lahko umestimo tudi poseben certifikat, za katerega lahko 
romar zaprosi na polovici poti v Sahagúnu sredi pokrajine Castilla y León. To potrdilo oz. carta 
peregrina ne sodi med uradne romarske dokumente in ima predvsem spominsko vrednost za 
romarja, ki lahko na ta način obeleži svoje napredovanje. Izdajatelj potrdila je lokalno romarsko 
                                                          
93 Edina izjema so gibalno ovirane osebe. Po podatkih Urada za romarje je v letu 2018 romanje v Santiagu de 
Compostela uspešno zaključilo tudi 79 romarjev na invalidskem vozičku, ki so bili upravičeni do prejema 
compostele (Oficina de Acogida al Peregrino 2019a). 
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društvo Iacobus, potrdilo pa lahko romar prevzame v eni izmed mestnih cerkva, tj. Santuario 
de La Peregrina, preurejeni v muzej.94 Izdaja potrdila je hkrati eden od načinov promocije 
muzeja, saj je vključena v ceno vstopnice, ki znaša dva evra. Slikovita carta peregrina je izdana 
na osebno ime romarja po pregledu dotedanjih žigov v njegovem credencialu, natisnjena pa je 
na tanjši karton rumene barve. Besedilo, tokrat izpisano v španskem jeziku, romarju potrjuje, 
da je prečkal Sahagún, ki predstavlja geografsko središče trase Camina Francés. V nadaljevanju 
se sklicuje na starodavni Codex Calixtinus in krščansko noto romarske poti, ki je nastala v znak 
božje slave in goreče verske predanosti. Nazadnje izdajatelj v imenu vseh plemenitih občanov 
Sahagúna romarju zaželi srečno pot do cilja, kjer ga bo pričakal sveti Jakob, ter ga hkrati v 
pričakovanju pozove, naj ohrani spomin na vse, ki so mu tekom poti izkazovali gostoljubje. 
Nazadnje naj omenim še dve potrdili, fisterrano in muxiano, ki potrjujeta prihod na dva 
alternativna romarska cilja. To sta Finisterra in Muxía na obali Atlantskega oceana, ki jima v 
zadnjem obdobju strmo narašča priljubljenost. Gre za razširjeno različico romanja, saj sta to 
edini trasi z izhodiščem na uradnem cilju v Santiagu de Compostela. Fisterrano je leta 1997 
uvedel mestni svet Finisterre, danes pa jo je mogoče pridobiti v enem izmed romarskih zavetišč, 
tj. Albergue de Finisterra. S porastom prihoda romarjev v Muxío je lokalna romarska 
organizacija Casa de Cultura leta 2002 vpeljala še muxiano za namenom, da bi lažje vzdrževala 
nadzor nad številom nočitev v lokalnih romarskih zavetiščih. Za izdajo obeh potrdil je ponovno 
potrebno predložiti credencial, ki potrjuje romanje od Santiaga de Compostela prek določenih 
vmesnih točk do cilja v Finisterri oz. Muxíi. Ne glede na šele nedavno vpeljavo obeh 
dokumentov pa ima tako romanje v Finisterro kot Muxío daljšo zgodovino v navezavi na 
romanje rimokatoliških vernikov po Caminu, a certifikat je kljub temu v obeh primerih izdan 
ne glede na motive, ki so posameznika vodili na pot, saj sta v nasprotju s compostelo v 
pristojnosti občin in ne S. A. M. I. Zanimivo je, da z omembo prihoda na konec sveta obe 
potrdili hkrati poudarjata »pravi« in dejanski končni cilj Jakobove poti, ki leži na morski obali, 
od koder rumene puščice vodijo le še v nasprotno smer in romarju ne preostane drugega, kot da 
se obrne. Oba omenjena dokumenta sta brezplačna (Viajes Camino de Santiago 2019). 
                                                          
94 Cerkev je danes predelana v zanimiv muzej, posvečen romarki (špa. peregrina), kar je nekoliko nenavadno in 
hkrati osvežujoče, saj je sicer ženski spol v kontekstu romanja prek Španije precej očitno zapostavljen na račun 
prevladujoče podobe svetega Jakoba in ostalih, pretežno moških likov rimokatoliške religije, enako pa velja tudi 
za upodobitve romarjev tekom poti. Poleg kipa Marije z Jezusom, ki je v romarski preobleki razstavljen na 
osrednjem oltarju, lahko obiskovalec občuduje še razstavo kiparskih in slikarskih del moderne umetnosti, na ogled 
pa so postavljene še fotografije sodobnih romarjev, posnete na odsekih različnih evropskih tras Camina. 
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8.1.3. Certifikat razdalje 
Vodstvo S. A. M. I. je aprila 2014 uvedlo še tretji dokument, tj. certificado de distancia oz. 
certifikat razdalje, ki ga lahko romar prav tako prevzame na Uradu za romarje ob prihodu v 
Santiago de Compostela. Nov dokument potrjuje število prehojenih ali kako drugače 
prepotovanih kilometrov, ne glede na izhodiščno točko njegovega romanja. Gre za uresničeno 
željo mnogih romarjev, da bi imeli tudi uradno dokazilo s podrobnejšimi podatki o svoji poti. 
Poleg dolžine poti tako certifikat vključuje še datum začetka romanja, začetno točko, datum 
prihoda v Santiago de Compostela in ime poti, ki jo je romar opravil. Zanj lahko zaprosijo tudi 
tisti, ki so romanje končali že v preteklosti. To posebno potrdilo je nekoliko večjih dimenzij kot 
compostela, natisnjeno pa je na pergamentnem papirju ter dekorirano z izbranim latinskim 
izrekom in grafično podobo, ki izvirata iz Codexa Calixtinus. Romar mora zanj odšteti tri evre, 
kar naj bi zagotavljalo nadaljnjo kvaliteto izdaje compostel in drugih brezplačnih romarskih 
storitev, ki jih pod okriljem katedrale nudi urad (Oficina de Acogida al Peregrino 2019č). 
Nedavna uvedba novega dokumenta služi različnim namenom. Ker je certifikat izdan na ime 
romarja na podlagi predložitve credenciala, ki potrjuje avtentičnost njegovega romanja, gre po 
eni strani res za osebno potrdilo o dosežku posameznika, ki na prvi pogled niti z besedo ne 
omenja motivov njegovega potovanja. Kot smo že videli, Urad za romarje tovrstne podatke 
zbira na drugačne načine, vendar se tudi s tem certifikatom ni popolnoma odpovedal nadzoru 
nad ultimativno religiozno naravo romanja v Santiago de Compostela. Ne glede na to, ali so bili 
prvotni motivi romarja religiozni ali ne, se spremljajoče besedilo na potrdilu nanaša predvsem 
na slavnostni trenutek njegovega prihoda v katedralo svetega Jakoba, kjer so kristjani že od 
davnine častili telo apostola in svetnika. Ob prevzemu certifikata se romarji sicer res lahko 
vzdržijo opredelitve namenov svojega popotovanja, nadaljnje besedilo pa kljub temu vztraja na 
zgodovinski kontinuiteti podajanja blagoslova prispelim romarjem. Svet katedrale na ta način 
ponovno (ne)hote preusmerja pozornost s pomena samega romanja na njegovo končno 
destinacijo, kar jasno sporoča tudi zaključna fraza na certifikatu, kjer je naveden Santiago de 
Compostela kot končni cilj romarske poti Camino (Dunn 2016: 29). 
8.2. Simboli in oznake poti 
Krovni lik romarske poti Camino je, kljub možnim odstopanjem in kot na to jasno nakazuje že 
njeno ime, Jakob Veliki, od koder izhajajo še njeni preostali prepoznavni simboli. Rdečo nit 
poti torej načeloma tvorijo cerkve, katedrale ter drugi elementi sakralne arhitekture, posvečeni 
imenovanemu apostolu in svetniku. Eden od ponavljajočih se znakov je t. i. križ svetega Jakoba, 
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ki je hkrati tudi simbol reda vitezov svetega Jakoba. Znak sestoji iz podobe križa in meča. Kot 
se je bilo mogoče poučiti v santiaškem romarskem muzeju, simbolizira prvi krščansko vero, 
drugi pa orožje, potrebno za njeno zaščito. Poleg tega je bil meč uporabljen tudi v mučeništvu 
svetega Jakoba. Njegov ročaj je v obliki stilizirane lilije (fra. fleur-de-lis), ki je simbol 
neuklonljive časti, rdeča barva križa pa predstavlja prelito kri apostola in mučenika. 
Romarja tekom poti spremljajo tudi najrazličnejše slikarske ter kiparske upodobitve, ki svetnika 
prikazujejo v vseh njegovih značilnih podobah, torej kot apostola in romarja pa tudi v nekoliko 
bolj herojski preobleki matamorosa. Celotna romarska pot je nedvoumno označena z rumenimi 
puščicami in likom Jakobove školjke, ki sta hkrati ključna identifikatorja sodobnega Camina, 
leta 1986 pa so bile na trasi Camina Francés postavljene tudi prve kamnite oznake (Dunn 2016: 
22). Te stojijo tekom celotne francoske poti na španski strani, oblika in razdalja med 
posameznimi kamnitimi skulpturami pa se od regije do regije razlikujeta. Najznamenitejši so 
prav kamniti bloki v Galiciji, ki poleg modre ploščice z odtisnjeno podobo Jakobove školjke 
ter rumeno puščico, ki usmerja romarja, vsebuje še podatek o razdalji, ki ga loči od Santiaga de 
Compostele. Dolžina je izražena v kilometrih in zaokrožena kar na tri decimalna mesta. V 
sklepnem delu poti so kamnite oznake posejane na razdalji sto metrov.  
Med opaznejšimi simboli so tudi obcestni znaki, ki jim lahko sledimo vzdolž celotnega Camina 
Francés, ki poteka po glavnih regionalnih cestah in se jim pohodniška trasa Camina v večji 
meri izogiba, kjer pač to dovoljujejo naravnogeografski pogoji. Vsi znaki so identični in 
pokončne pravokotne oblike, sestavljeni pa so iz treh delov. Zgornji del prikazuje rumeno 
podobo Jakobove školjke na modri podlagi, torej osrednji simbol Jakobove poti. Na sredini je 
barvni kontrast ravno obraten, saj na rumeni podlagi vsebuje moder napis, ki imenuje Camino 
ter z nekoliko manjšim pripisom označuje, da gre za evropsko kulturno pot. Oznaka najnižjega 
dela sovpada s podobo školjke, saj prikazuje glavni simbol Evropske unije, tj. krožna 
kompozicija dvanajstih rumenih zvezd na modri podlagi, spodnji pripis pa se nanaša na Svet 
Evrope. Na ta način tudi evropske institucije dosledno opozarjajo na svoj vpliv nad 
reprezentacijo simbolnih vrednosti Jakobove romarske poti in njenega statusa evropske 
dediščine. 
Med svojim romanjem po Caminu Francés je Gregorač nehote postal pozoren tudi na skrbno 
načrtovano gradnjo najrazličnejših objektov romarske infrastrukture, ki stojijo v neposredni 
bližini romarske poti in so namenjeni izključno romarjem. V kolikor so od poti nekoliko bolj 
oddaljeni, je do njih speljana jasno označena pot s prepoznavnimi simboli. Kot je na lastni koži 
izkusil sam, se načrtnosti specifične infrastrukture romar v največji meri zave ravno takrat, ko 
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zaide z označene poti in se lahko zgolj izgubljeno ozira za morebitnimi puščicami in školjkami, 
ki bi ga ponovno usmerile na pravo pot. Takrat » /n/aenkrat dobiš občutek, da je za kulisami 
Camina vzporeden svet, prav nič podoben Caminu in vzdušju, ki ga spremlja,« status romarja 
pa se nenadoma prelevi v navadnega turista, ki sicer rumenim puščicam in estetskim školjčnim 
figuram v svoji okolici ne prisoja večjega pomena (2005: 210). 
8.2.1. Rumena puščica 
Rumene puščice (špa. flechas amarillas) danes sodijo med najslavnejše identifikacijske simbole 
Camina in so upodobljene tekom celotne poti. Opazimo jih lahko na najrazličnejših površinah, 
od tal ter dreves in prometnih znakov pa do stanovanjskih hiš in drugih arhitekturnih objektov. 
Njihova orientacijska vrednost za romarje je neprecenljiva in danes je Camino brez rumenih 
oznak praktično nepredstavljiv. Malokdo pa ve, da za tem prvim zares sodobnim izumom v 
kontekstu romarske poti stoji že večkrat omenjeni duhovnik Elías Valiña Sampedro, ki mu je 
ideja o rumenih puščicah služila kot še eno od sredstev za revitalizacijo Camina. Leta 1982 je 
s svojo dejavnostjo najprej zaznamoval širše območje O Cebreira, kjer je služboval. Ker pa je 
bil tudi vizionarsko naravnan, je svoje poslikave kmalu zatem razširil na celotno francosko pot 
in je v veliki meri zaslužen, da ta danes sploh še obstaja (Camino Ways 2016; Dunn 2016: 22). 
Po večletnem preučevanju Jakobove romarske poti je leta 1984 njegova misija o čistilni akciji 
ter označevanju celotne trase poti končno stekla, z delom pa je začel v Roncesvallesu na španski 
strani Pirenejev. Z vpadljivimi puščicami rumene barve se je sprva namenil predvsem pravilno 
usmeriti romarje na raznih odsekih z varljivimi križišči tekom poti. Legenda pravi, da je don 
Elías svoj Citroën GS napolnil s pločevinkami rumene barve in se nato vozil prek celotne 
severne Španije ter za seboj puščal sled ikoničnih rumenih puščic, ki še danes vodijo v Santiago 
de Compostela. Ker se je dejavnosti lotil povsem samoiniciativno, se je konstantno soočal z 
lokalnimi radovedneži in celo predstavniki policije, ki naj bi jim svoje ravnanje opisal z razlago, 
da načrtuje invazijo. Zaradi smrti leta 1989 don Elías ni dočakal uresničitve svoje vizije o 
množičnem obisku na tisoče romarjev različnih starosti in nacionalnosti, ki se danes v varnem 
zavetju njegovih oznak zgrinjajo v Santiago de Compostela (Camino Ways 2016). 
Dejstvo, da ima oznaka prav obliko puščice, ni zanemarljivo. Kljub različnim trasam Camina 
se vse poti stekajo do skupnega cilja, ki je v vsakem trenutku jasno določen, tj. katedrala v 
Santiagu de Compostela oz. širše območje zahodne španske obale. Zdi se, da tako uradne 
oznake poti kot tudi vsi preostali načini orientacije kažejo v isto smer, vključno z romarskimi 
vodiči in celo zvezdami ter zahajajočim soncem. Posledično lahko romarji na Caminu občutijo 
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zelo močno vodstvo, na podlagi katerega razvijejo zavedanje o jasno začrtanem cilju, kamor je 
usmerjeno njihovo potovanje, kar hkrati osmišlja celoten romarski proces. Prav v tem se po 
mnenju Freyjeve (1998: 102) skriva edinstvenost Camina v primerjavi z navidez sorodnimi 
pohodniškimi potmi na daljše razdalje pa tudi vsakdanjim življenjem, kjer je številnim 
posameznikom tolikšen občutek smisla vsakodnevnega ravnanja precej neznan, ob čemer pride 
do izraza tudi terapevtska narava te poti. V tem kontekstu imajo puščice tako časovni kot 
prostorski pomen. Po eni strani namreč simbolizirajo časovno usmerjenost romarja proti cilju, 
ki se nahaja nekje v prihodnosti, po drugi strani pa ponazarjajo gibanje v prostoru, usmerjeno 
proti taistemu cilju. V vsakem primeru rumene puščice vodijo do specifične destinacije, saj pri 
obravnavani romarski poti ne gre za preprosto dvosmerno možnost potovanja. 
8.2.2. Jakobova školjka 
Jakobova školjka, znana tudi kot velika pokrovača, je danes najbolj razširjen simbol romanja 
po Jakobovi poti. Motiv školjke je tesno povezan s srednjeveškim romanjem v Santiago de 
Compostela, saj gre za enega od zgodnejših ikoničnih sredstev identifikacije Jakoba Velikega 
v njegovih kiparskih in slikarskih upodobitvah. Simbolika školjke ima tudi sicer že zelo dolgo 
zgodovino in sega v antiko, s časom pa je vzniknilo več legend o njeni povezavi s kultom 
svetega Jakoba. Povezana je z vodo, enim od štirih osnovnih elementov, kar lahko v širšem 
smislu posplošimo na življenje samo. Kot je to predstavljeno v romarskem muzeju, sovpada s 
tem motivom tudi eden od zabeleženih čudežev svetega Jakoba, ki naj bi se zgodil ob njegovem 
reševanju utapljajočega se viteza iz morja. Njegov oklep je bil namreč prekrit s školjkami, ki 
so preprečevale vitezovo utopitev in ga tako ohranile pri življenju. 
Eno od najzgodnejših omemb školjke v navezavi na romanje lahko najdemo tudi v eni izmed 
pridig Codexa Calixtinus iz dvanajstega stoletja. Pridiga o čaščenem dnevu (ang. A Day to Be 
Honored) je nastala v čast praznovanja na god svetega Jakoba in pravi, da se romarji iz Santiaga 
de Compostela niso brez razloga vračali noseč manjše školjke. Zaradi podobnosti z obliko 
človeške dlani naj bi namreč te ponazarjale dobro delo, ki so ga opravili (Dunn 2016: 15, 23). 
Srednjeveško romanje je namreč, podobno kot danes, zaznamovala vrsta različnih individualnih 
motivov, kot so npr. izpolnitev zaobljube v bolezni ali nevarnosti, težnja po odpuščanju 
preteklih in prihodnjih grehov ali želja po naklonjenosti specifičnega svetnika. Ne glede na 
razlog, ki je botroval odločitvi za romanje, so tako školjka kot preostali simboli srednjeveških 
romarskih središč na prvem mestu pričali o romarjevi izbrani destinaciji, njegovem osebnem 
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dosežku in uspešno premaganih nevarnostih na poti ter na ta način potrjevali posameznikov 
romarski status (Dunn 2016: 23; Spencer 1998: 1-3).95 
Jakobova školjka je postala tudi prvi uradni simbol romanja v Santiago de Compostela in hkrati 
prvi romarski simbol, ki je bil kdajkoli uporabljen v tržne namene. Arheološke najdbe potrjujejo 
uvedbo školjke kot formalnega emblema, ki so si ga romarji priskrbeli ob prihodu v mesto, že 
v prvi polovici enajstega stoletja. Na podlagi najdenih grobov, ki naj bi pripadali romarjem v 
Santiago de Compostela, naj bi školjke sprva nosili pripete na svojih romarskih torbah in 
občasno okrog vratu, šele od štirinajstega stoletja dalje pa so z njimi dekorirali svoje romarske 
klobuke, kot jih lahko v tradicionalni romarski opravi občudujemo danes (Spencer 1998: 244-
245). V vsakem primeru je bilo posedovanje tega simbola v najzgodnejšem obdobju izrednega 
pomena, saj je podoba školjke v varnem zavetju doma služila predvsem kot dokaz delodajalcu, 
spovedniku, zakoncu ali mecenu o resnični naravi romarjeve odsotnosti in potrjevala njegov 
prihod do svetišča apostola Jakoba. Odvisno od namena njegovega romanja pa je lahko školjka 
posameznika opremila tudi s potrebnim dokazilom o ustreznosti za njegov sprejem v lokalni 
red ali bratovščino, posvečeno izbranemu svetišču ali kultu določenega svetnika, saj je ta 
specifična vrsta školjke namreč tudi ena od glavnih značilnosti podvodnega ekosistema na 
obalah španske Galicije (Dunn 2016: 23; Spencer 1998: 16-17). 
Promocijska vrednost Jakobove školjke kot osrednjega simbola romarskega središča v Santiagu 
de Compostela je bila v dvanajstem stoletju že dodobra uveljavljena. Leta 1106 so prek Evrope 
namreč začele krožiti govorice o čudežnih ozdravitvah v Italiji na podlagi telesnega stika s 
školjko, ki jo je neki romar prinesel s seboj iz Španije (Spencer 1998: 244). Nikakor pa ni šlo 
za osamljen primer, saj je priljubljenost teh dekorativnih simbolov v večji meri izhajala tudi iz 
splošnega prepričanja o njihovem nadnaravnem delovanju, ki naj bi ga zagotavljala ravno 
svetost prostora, od koder so izšli. Tako je Jakobova školjka v najzgodnejšem obdobju 
romarjem služila tudi kot talisman, ki jim je omogočil srečno vrnitev domov, njena posebna 
moč pa naj bi izvirala iz neposrednega stika z relikvijo svetnika oz. svetiščem, ki so ga obiskali, 
s čimer naj bi absorbirala del njegovih čudežnih kreposti ter se tako iz navadnega spominka 
transformirala v neke vrste prenosno relikvijo (Spencer 1998: 16-17). 
                                                          
95 Romarji so različne simbole vkorporirali v svojo opravo kot dekorativni element, ki jim je kot prenosna relikvija 
zagotavljal varno pot domov. Na podoben način kot je Jakobova školjka potrjevala odhod posameznega peregrina 
v Santiago de Compostela, so glavni simbol romarjev v Rim v navezavi na svetega Petra predstavljali prekrižani 
ključi ter simbolni križ (Dunn 2016: 16). Iz Jeruzalema so palmarji oz. palmovci prinašali palmove liste, ki naj bi 
po pričevanju Codexa Calixtinus simbolizirali zmago, z njimi pa naj bi ob prihodu ljudstvo tudi množično 
pozdravljalo Kristusa (Alighieri 1956: 103; Coelho 2012: 16; Dunn 2016: 23).  
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S tem se je vloga Jakobove školjke še utrdila in postopoma zavzela mesto najširše prepoznanega 
med vsemi romarskimi simboli. Po pričevanju zgodovinskih virov iz srednjega veka so v prvi 
polovici dvanajstega stoletja pred vhodom v katedralo svetega Jakoba na severni strani stale 
stojnice, kjer so lahko romarji poleg ostalih nujnih potrebščin, kot so bili čevlji in zdravila, 
kupili tudi školjko. V skladu z uradnimi predpisi so morali školjke, ki sicer uspevajo na 
precejšnji globini morja, priskrbeti lokalni ribiči ter jih nato pretovoriti z obale v Santiago de 
Compostela. Kmalu je postalo jasno, da naravne zaloge školjk ne dohajajo strmo naraščajočega 
povpraševanja, zato so oblasti postopno vpeljale tehniko množičnega izdelovanja kovinskih 
značk v obliki školjke. Trgovina z značkami in z njo poplava ponaredkov se je do začetka 
trinajstega stoletja razširila do te mere, da se je v poskusu ponovne vzpostavitve nadzora nad 
njihovo prodajo nadškofija znašla v navzkrižju interesov izdelovalcev školjk (špa. concheiros), 
ki so ustanovili svoje cehovsko združenje. Concheiros so kot eden od najstarejših cehov namreč 
postopoma zmonopolizirali področje izdelave in prodaje školjk iz najrazličnejših materialov. 
Konflikt so nazadnje razrešili tako, da so concheiros z naborom stotih pooblaščenih stojnic 
prevzeli nadzor nad trgovino z značkami, a pod strogim nadzorom in v zameno za izplačilo 
vsakoletne rente cerkvenim oblastem (Spencer 1998: 245-247). 
Rimokatoliška cerkev je v nadaljevanju uvedla vrsto novih ukrepov, s katerimi je skušala 
ohraniti nadzor nad avtentičnimi romarji, med drugim tudi z zgoraj obravnavano vpeljavo 
romarskih dokumentov. Kljub temu je Jakobova školjka vse do sredine petdesetih let dvajsetega 
stoletja ohranila vlogo amuleta oz. spominka, ki si ga je romar priskrbel šele ob prihodu v mesto, 
svojo univerzalno podobo glavnega simbola Jakobove poti pa vzdržuje še danes, ne glede na 
to, da njena simbolna vrednost med sodobnimi romarji pravzaprav nima veliko skupnega s 
tradicionalnim pomenom školjke (Dunn 2016: 23). Med tiste simbole Camina, ki so plod 
tradicije, je Gregorač umestil še romarsko palico in čutaro, ki ju bom podrobneje predstavila 
kot del romarske opreme. Vsi trije elementi so v romarskem kontekstu neposredno povezani z 
Jakobom Velikim, in sicer ne glede na to, da zgodovinska dejstva tega ne potrjujejo. Izjema je 
le peščica virov, ki svetega Jakoba opisujejo z istoimensko školjko. Po avtorjevem mnenju pa 
ravno Jakobova školjka predstavlja edini pravi simbol, ki dejansko pooseblja Jakobovo pot in 
se je do danes uveljavila kot njen zaščitni znak, tako v marketinškem kot simbolnem smislu 
(Gregorač 2005: 211-213). 
Tekom celotne Jakobove poti lahko namreč danes prek različnih evropskih držav, ne le Španije, 
poleg rumenih puščic opazimo tudi markacije v obliki Jakobove školjke. Grafične in reliefne 
podobe školjke, ki jim romar sledi vse do Santiaga de Compostela, krasijo kulturne spomenike 
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in spominske plošče, vodnjake, prometno signalizacijo ter stanovanjske hiše in druge gradbene 
objekte. Za številne romarje je danes školjka tudi nepogrešljiv del romarske opreme (Gregorač 
2005: 211). Večina takih z nakupom školjke ne odlaša do prihoda v Santiago de Compostela, 
temveč si jo ponosno nadene okrog vratu, na nahrbtnik ali kak drug kos svoje oprave že kar 
prvi dan.96 Školjka je namreč postala znak romanja v Santiago de Compostela, vendar zato še 
ne nosi nikakršnega globljega religioznega ali spiritualnega pomena.97 Moderna nošnja školjke 
med hojo po Jakobovi poti se je razširila sredi osemdesetih let prejšnjega stoletja z namenom, 
da bi njihovi lastniki oz. »pravi« romarji vzpostavili distanco do rekreativnih pohodnikov, ki se 
prav tako poslužujejo te poti. Pri tem ni pomembno, ali bo posameznik svoj cilj tudi dejansko 
dosegel ali ne. Školjka v tem primeru služi predvsem kot sredstvo identifikacije sodobnih 
romarjev, njene prvotne funkcije iz obdobja srednjega veka, tj. dokazilo o prihodu, prenosna 
relikvija in amulet za srečo, pa so že zdavnaj pozabljene (Dunn 2016: 25). 
8.3. Oblike romanja 
Največjo omejitev romarjem predstavljajo pravila v navezavi na samo obliko romanja, saj 
pravilnik za pridobitev compostele navaja zgolj tri konvencionalne načine. Romar lahko torej 
traso Camina prehodi peš, prevozi s kolesom ali prepotuje na konju. Pomoč vseh ostalih 
transportnih sredstev pri premagovanju razdalje med posameznimi kraji je nezaželena, v 
primeru kršenja tega pravila v zadnjih stotih oz. dvestotih kilometrih poti pa njihovo romanje 
ni priznano s strani S. A. M. I. in posameznik posledično ni upravičen do potrdila. Kljub precej 
neprizanesljivim pravilom pa je tudi oblika romanja zlahka podvržena manipulaciji 
posameznika ter njegovi osebni presoji o načinu svojega gibanja, saj celoten romarski proces v 
praksi ni strožje nadzorovan, izdaja compostele pa sloni zgolj na oceni credenciala 
posameznega romarja.  
Po uradnih podatkih je med tistimi, ki so na podlagi upoštevanja splošnih določil S. A. M. I. 
doslej uspešno zaključili romanje, največ takšnih, ki so v Santiago de Compostela pripotovali 
peš. Prav hoja je eden od ključnih identifikatorjev statusa romarja in hkrati eden glavnih 
                                                          
96 Brezštevilne prodajalne s spominki tekom celotne trase Camina Francés ponujajo pobeljene pokrovače različnih 
velikosti, pripete na rdečo vrvico za lažje prenašanje in z izrisanim rdečim križem, ki simbolizira viteški red 
svetega Jakoba. Na principu prostovoljnih prispevkov si lahko romar nekoliko preprostejšo školjko priskrbi že na 
romarskem uradu ob prevzemu credenciala ali obcestnih stojnicah lokalnih prebivalcev, ki se vrstijo ob poti. 
97 Nekaterim romarjem so školjke podeljene tudi med slavnostnim obredom, kot je npr. Scallop Shell Ceremony, 
ki ga organizira društvo American Pilgrims on the Camino. Gre za klasičen blagoslov romarjev v navezavi na 
timski duh ter osebno rast in transformacijo na Caminu, ki lahko vznikne tekom poti, pri čemer pa ne poudarja 
pomena prihoda k dotični grobnici, prav tako nista niti enkrat omenjena niti Santiago de Compostela niti sveti 
Jakob v podobi romarja. Moderna ceremonija tudi ne izpostavlja procesa ponovnega vključevanja romarja v 
družbo po vrnitvi v domače okolje, ki je bilo sicer v ospredju tovrstnih obredov v srednjem veku (Dunn 2016: 25). 
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razločevalcev med različnimi skupinami romarjev. V skupnosti romarjev na Caminu namreč 
romanje na dolge razdalje zagotavlja status superiornosti. Pravzaprav je neformalna romarska 
hierarhija precej preprosta. Daljši odsek romarske poti opraviš peš, več ugleda užiješ tako s 
strani drugih romarjev kot tudi zaposlenih na uradih ali zavetiščih, ki to opazijo pri pečatenju 
credenciala. Največ prestiža so zagotovo deležni romarji, ki v enem samem kosu prehodijo 
celotno traso Camina Francés in jih lahko presežejo samo tisti, ki svoje romanje celo podaljšajo 
in s hojo pričnejo že v enem od francoskih izhodiščnih mest. Med popularnejšimi je npr. Le 
Puy-en-Velay v eni izmed osrednjih francoskih regij, s čimer se pot za dvakrat podaljša. 
Posebnega priznanja so deležni tudi povratniki in tisti vztrajneži, ki se zaradi finančnih ali 
časovnih preprek na Camino vračajo tekom let ali celo desetletij, dokler ne prispejo na cilj. 
Glede na zgornja opažanja lahko romarje na Caminu razdelimo v tri kategorije, ki jih je 
Freyjeva (1998: 20) opredelila kot romarje, ki pot prehodijo v enem kosu (ang. full-time) ali po 
delih (ang. part-time), ter vikendaše (ang. weekend pilgrims). Kot že rečeno, se prvi na Camino 
Francés podajo iz ene od izhodiščnih točk na francosko-španski meji ali kar izpred domačega 
praga ter s potjo nadaljujejo vse do Santiaga de Compostela. Druga skupina romarjev traso 
Jakobove poti opravlja postopoma s serijo krajših eno- ali dvotedenskih podvigov, njihovo 
celotno potovanje pa lahko traja več let ali celo desetletij. Nekateri se za takšen način romanja 
odločajo namerno v prepričanju, da ima lahko tudi daljši časovni razpon potovanja svojevrsten 
transformativni učinek na posameznika, večina pa se v takšni situaciji znajde zaradi časovnih 
ali finančnih omejitev, ki jim na tak ali drugačen način onemogočajo, da bi prehodili celotno 
pot naenkrat. 
V zadnjih dneh hoje po Caminu Francés sem večkrat naletela na nemško romarko, ki je s svojim 
romanjem pričela kar pred svojo hišo v manjšem kraju v okolici Nürnberga pred trinajstimi leti. 
Kot ji je to dopuščala zaposlitev, se je od takrat vsako leto znova vračala na Camino in se tekom 
let postopoma približevala končnemu cilju. Maja 2018 je opravila še sklepni del romarske poti 
in v spremstvu moža dosegla Santiago de Compostela. Na vprašanje, kam bo po osvojenem 
cilju usmerila svojo pozornost v nadaljnjih letih, pa ni imela odgovora. 
Med vikendaške romarje lahko glede na kategorizacijo Freyjeve uvrstimo tiste posameznike in 
skupine, ki se na romanje podajo v okviru vodenih ekskurzij po določenem odseku Jakobove 
poti, ki jih organizirajo razna romarska društva in agencije. Tovrstni izleti navadno vključujejo 
transport do predvidenega izhodišča, od koder nato v omejenem času prehodijo izbrani del poti 
in se zatem vrnejo domov (Frey 1998: 20). Romarje lahko delimo še v nadaljnje podkategorije 
tudi glede na številčnost skupin. Z izjemo, ki jo predstavljajo tovrstna organizirana in 
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kratkotrajna romanja, ki sestojijo iz največjega števila članov romarskih skupin, pri potovanju 
na daljše razdalje prevladujejo manjše skupine. Največje skupine predstavljajo družine, ki jih 
občasno srečamo. 
Tako sem tudi sama del svoje poti delila s švicarsko družino s štirimi otroki, ki so v Ženevi 
začeto pot nameravali zaključiti nič prej kot v Santiagu de Compostela. Zaradi velikega 
fizičnega napora je oče z otroki dobršen del poti prepotoval z javnimi prevoznimi sredstvi, 
medtem ko se je mati končnemu cilju vztrajno približevala peš. Skladno z naravo svojega 
potovanja in daljšimi postanki je družina sicer napredovala nekoliko počasneje, a že z 
organizacijskega vidika je bila njihova predanost začrtanemu cilju zares občudovanja vredna. 
Med skupinami romarjev sicer prevladujejo pari, daleč največ pa je takih posameznikov, ki 
hodijo sami. To še zdaleč ne pomeni, da Jakobova pot gosti množico samotarjev, ki se ne 
zmenijo drug za drugega, kot kaže primer ene od mojih sogovornic, ki na tovrstnih potovanjih 
vedno hodi sama, hkrati pa se ji zdi socialni vidik Camina eden ključnih za celostno izkušnjo 
romanja. Ker ji je všeč občutek, da ima pot zase, vedno izbira predvsem manj obljudene odseke 
poti, svojo samoto pri hoji pa zato dopolnjuje s popoldanskim in večernim druženjem v 
zavetiščih ob pripravi skupne večerje in drugih družabnim aktivnostih. 
Precej podoben pogled na svoje romanje mi je zaupal tudi soromar na Caminu, s katerim sva s 
sopotnikom med hojo preživela največ časa. Na romanje se je namenil sam in na enak način je 
nameraval svoje popotovanje tudi zaključiti. Romanje na Caminu je primerjal s svojim 
vsakdanjim življenjem, ko včasih nastopijo dobri, včasih pa tudi nekoliko slabši dnevi. V prvem 
primeru je bil vesel družbe, ki ga je zaradi popestritve siceršnje rutine spodbudila k daljši dnevni 
razdalji prehojene poti. Kot je povedal sam, pa v tem dolgem mesecu vsakodnevne hoje na 
določeni točki dneva oz. tedna zanj občasno nastopijo tudi trenutki depresije in nejevolje, ko ga 
je družba začela ovirati, saj se nenadoma ni bil več pripravljen prilagajati na hojo v skupini. 
Dodaten vir frustracij je povzročala še skrb, da bi takšni trenutki ogrozili na novo vzpostavljene 
prijateljske vezi z drugimi romarji, zato se je takrat raje od njih nekoliko oddaljil in s tem jasno 
nakazal, da si družbe ne želi. Kljub temu, da je šlo v osnovi za zelo družabnega in sproščenega 
človeka, ki je v klepetu kazal pristno radovednost, pa je bilo to, da bo na Caminu lahko 
preživljal čas sam s seboj in svojimi mislimi, tudi eden od glavnih namenov njegove odločitve 
za romanje, o čemer pa sicer ni želel podrobneje razglabljati. Samoto med hojo je več kot 
uspešno kompenziral z večernim druženjem v zavetiščih ali med skupnim obedovanjem. 
152 
 
Med številnimi udeleženci Camina lahko opredelimo še posebno kategorijo tistih, ki ne 
prisojajo večjega pomena avtentičnosti svojega romanja, temveč so osredotočeni predvsem na 
potovanje samo. Slednje namreč tvori jedro njihove identitete, saj gre v tem primeru za izkušene 
pohodnike na daljše razdalje, ki so že na katerem izmed prejšnjih tovrstnih potovanj izkusili 
razne nadloge, kot so fizična bolečina, prostorska in časovna dezorientacija, samota in izkušnja 
z drastično omejitvijo materialnih dobrin. Za takšne popotnike Camino predstavlja le še eno 
izmed mnogih tovrstnih pohodniških poti. Nekateri med njimi niti nimajo namena prehoditi 
poti v celoti, temveč v Jakobovi poti prepoznajo cenovno ugodno in varno pohodniško 
destinacijo za preživljanje aktivnih počitnic (Dunn 2016: 25; Frey 1998: 135-136).  
Med takšne popotnike sodi tudi taista sogovornica, ki jo na vsakokratno romanje ne vodijo 
religiozni motivi, temveč zanimanje za srednji vek ter takratno umetnost, arhitekturo in legende. 
Kot poklicna zgodovinarka in arheologinja je osredotočena na tisto, kar je za seboj pustilo 
srednjeveško obdobje, ne toliko v smislu sakralne dediščine, ampak predvsem raznovrstnih 
elementov, ki so vplivali na vsakdanje življenje običajnih ljudi. Veliko pozornosti zato namenja 
muzejem ob poti, saj si ogleda večino izmed njih, pa tudi samo traso Jakobove poti prilagaja 
svojim zanimanjem in se nikoli ne popolnoma drži označenih poti, temveč slednje konstantno 
prilagaja tudi na račun dodatnih kilometrov hoje. Svoja potovanja naslavlja kot romanje kljub 
temu, da ni osredotočena na romarska središča v religioznem smislu, temveč na zgodovino poti. 
Fizičnemu naporu navkljub namreč po njenih besedah iz vsakega metra prehojene poti in vsake 
osvojene strmine odseva posebno zadovoljstvo in neke vrste izpolnitev, ki je sicer nedosegljiva 
in je v primeru drugih transportnih sredstev sploh ni mogoče občutiti. 
Hoja kot način potovanja oz. romanja pomembno vpliva tudi na medosebno komunikacijo 
romarjev na poti ter ustvarjanje občutka romarske skupnosti na Caminu.98 Popolnoma 
neodvisno od siceršnjih upravnih določil konvencionalnih načinov romanja se je namreč med 
udeleženci razvila tovariška naklonjenost, ki jo odraža medsebojni romarski pozdrav pod 
geslom »Buen Camino«, s katerim si romarji ob srečanju zaželijo srečno pot. Pozdravu sledi še 
vzklik »Ultreia!« (slo. Še dlje!) in odgovor nanj se glasi »Et suseia!« (slo. In višje!). Hoja 
namreč omogoča tesnejši medosebni stik in olajša komunikacijo med posamezniki na poti, zato 
                                                          
98 Nedavna raziskava reprezentacij romarske poti Camino v okviru sodobnih romarskih blogov nam razkriva, kako 
na račun pojava družbenih medijev danes trpi medosebna komunikacija romarjev. Avtorica Cristina Ogden se je 
osredotočila na načine, kako se je skladno z razvojem tehnologije in širšo dostopnostjo prenosnih elektronskih 
naprav spremenila tudi institucija romanja, ki je postala sinonim zamujenih priložnosti neprecenljivih pogovorov 
ter vzpostavljanja prijateljskih vezi z mimoidočimi romarji, ki jih posameznik zaradi zatopljenosti v elektronske 
medije med potjo sploh ne opazi, ob čemer se poraja vprašanje, ali bo nemara fotografiranje ter pisanje bloga o 
romarski izkušnji postopoma povsem prevzelo dejansko izkušnjo. Za več podrobnosti glej Ogden (2016).  
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so iz tega ekskluzivnega kroga pohodniških romarjev delno izključeni že t. i. bicigrinos, ki 
navadno na (električnih) kolesih kar švignejo mimo skupin počasnejših skupin romarjev, ki si 
pot trudoma utirajo peš, in včasih z njihove strani niti ne dobijo odgovora na sicer dobronamerni 
mimoidoči pozdrav. 
Skoraj praviloma pa romarskega pozdrava niso deležni turisti ali tisti romarji, ki naj bi del poti 
»presleparili« in se na posameznih odsekih posluževali raznih transportnih sredstev ali pa, bog 
ne daj, doplačali za storitev transporta svojega nahrbtnika. Ti navadno skušajo svoj romarski 
status izkazovati z raznimi spominki v obliki simbolov, povezanih z legendami Jakobove poti, 
ki jih je mogoče kupiti kjerkoli. Kot pa je opažal Gregorač (2005: 214), je prav dolgotrajna in 
praviloma počasna hoja z vsemi pripadajočimi psihofizičnimi napori in žulji, ki pričajo o 
prehojenih kilometrih, eden od ključnih identifikatorjev avtentičnega romanja in hkrati glavni 
razločevalec med romanjem in romarskim turizmom ali drugimi oblikami turizma na splošno. 
Tovrstna trenja se navadno najbolj zaostrijo v zadnjih stotih kilometrih pred ciljem, kar je ravno 
še dovolj za izdajo compostele, zato začnejo takrat občutno prevladovati tovrstni »kvazi« 
romarji, kot jih je v svojem potopisnem romanu naslovil slovenski novinar Nace Novak, ki je 
sam prehodil celotno traso Camina Francés. Ne le, da so mu šli močno na živce, ampak je te 
novopečene romarje opisal tudi precej ironično, saj naj bi bili njihovi nahrbtniki »smešno 
majhni, pohodniška oblačila skoraj bleščeče čista. Izdajal jih je že način hoje, iz katerega je bilo 
mogoče razbrati, da so prešpricali najzahtevnejši del poti in da niso prestali vseh tistih ježevih 
muk, s katerimi je Camino obdaril vse prave borce« (Novak 2004: 186). 
Kljub jasnemu zavedanju o množici možnih upravičenih vzrokov, ki so botrovali njihovi 
odločitvi, ter dejstvu, da navsezadnje tudi sto kilometrov hoje ni ravno enostavna naloga, pa 
lahko v trenutkih fizične bolečine, psihične utrujenosti ter vse večje nestrpnosti ob pričakovanju 
bližajočega se cilja s strani že utečenih in od sonca zagorelih »prepečencev« povsem 
nenadzorovano uidejo tovrstna negativna občutja in, seveda popolnoma neupravičena, sovražna 
nastrojenost do prihajajočih »novopečencev«, kot je situacijo na slikovit način povzel moj 
sopotnik. 
V kontekstu dolgotrajne hoje velja omeniti še eno specifično nadlogo, in sicer žulje. Na papirju 
se to morda res sliši nekoliko banalno, na samem terenu pa lahko zadeva kaj hitro postane še 
kako resna. Kot je v raziskavi prepoznavnih simbolov Camina ugotavljal Gregorač, prav žulji 
sodijo med eno od nepogrešljivih tem med pripravami na romanje po Caminu kot tudi eno od 
področij, ki jim romarji posvečajo največ pozornosti na samem romanju. Tako na spletnih 
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straneh kot v vodičih po Caminu lahko namreč sledimo skrajno informativnim vsebinam glede 
različnih prijemov za preprečevanje žuljev kot tudi različnih postopkov njihovega zdravljenja 
ali vsaj lajšanja bolečin, ki jih povzročajo (2005: 213). V vsakem primeru se je na Caminu tej 
problematiki težko izogniti. Bolečina, otekline, vnetja in druge neprijetne posledice konstantne 
hoje so pogost spremljevalec pogovorov, tekom celotne poti pa se lahko tudi v manj obljudenih 
predelih romar zateče k avtomatskim prodajalnam obližev, mazil in drugih sredstev za miljenje 
nastale škode. Ustrezna obutev ter osnovni lekarniški pripomočki za lajšanje žuljev so zato na 
seznamu osnovne romarske opreme slehernega vodiča po Caminu in sorodnih publikacij, o 
čemer pa bo več govora v naslednjem razdelku. 
Na Caminu lahko torej srečamo številne posameznike, ki se skozi celotno pot praktično 
sprehodijo brez večjih fizičnih neprijetnosti, veliko je pa tudi takih, ki so zaradi neznosnih 
bolečin, ki jih povzročajo žulji ali druge vrste poškodb, prisiljeni celo odnehati. Ob tem, ko je, 
kot še prenekateri romar na Caminu, preizkušal vse mogoče načine hoje, po stotinah prehojenih 
kilometrih pa pravzaprav niti ni več vedel, kako bi hodil, se je tudi Novak na svoji poti soočal 
z izjemnim psihofizičnim naporom zaradi vseh »osvojenih« poškodb, kar je »predvsem v 
zadnjih dneh res že mejilo na mazohizem in namerno pohabljanje telesa« (Novak 2004: 178). 
Kljub zavedanju o lastni nespametnosti in očitnim zdravstvenim tveganjem je s hojo trmasto 
vztrajal, dokler ni dosegel cilja. Kot je kasneje sam zapisal, je rešitev za takratno stanje našel v 
prepričanju, da »tiste, ki so že preveč zapacani, Camino zavrne, čiste spusti čezse brez ovir, 
tiste vmes, za katere ne ugane takoj, kam spadamo, pa ščipa in grize. S temi preizkušnjami ruši 
stare zakone in postavlja nove ter tako zdravi in prečiščuje oz. prevzgaja« (prav tam). 
8.4. Romarska oprema 
Romarjem je pogosto svetovano, naj se na pot podajo s karseda lahkim nahrbtnikom, trdno 
pohodniško palico in prazno denarnico, kar naj bi simboliziralo postranskost materialnega 
vidika tovrstnega potovanja. Kljub temu, da je romanje v osnovi spiritualna dejavnost, pa je 
bila njegova materialnost v samem njegovem središču pozornosti že vse od srednjega veka 
dalje. Ne le, da je romanje v Santiago de Compostela vzniknilo na podlagi čaščenja arheološke 
najdbe domnevnega okostja Jakoba Velikega, temveč se je med romarji hitro razširila navada 
prinašanja najrazličnejših spominkov s te posvečene destinacije. Ti so že v najzgodnejšem 
obdobju romanja imeli pomembno vlogo tudi v smislu njegovega trženja, zato je bila materialna 
kultura, ki se je je romar posluževal na Caminu, vedno strogo nadzorovana s strani vodilnih 
institucij (Sánchez y Sánchez 2016: 147-148). Iz romarskega muzeja v Santiagu de Compostela 
se je bilo mogoče poučiti, da so se med tipičnimi srednjeveškimi spominki, ki si jih je romar 
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priskrbel od mestnih obrtnikov pred severnim vhodom v katedralo, poleg školjk znašla še 
razpela, amuleti, ogrlice, rožni venci, skulpture svetnika in razni liturgični predmeti. Prav tako 
je bilo mogoče kupiti manjše koščke srebra, ki so imeli le majhno denarno in predvsem 
spominsko vrednost. Med najbolj priljubljenimi izdelki iz kovine pa so bile medalje z 
upodobitvami svetega Jakoba. Produkcija tovrstnih medalj iz najrazličnejših kovin pa je narasla 
zlasti ob obeleževanju svetih let. 
Ko se je posameznik v desetem stoletju odločil za romanje, je namreč moral to najprej sporočiti 
lokalnim cerkvenim oblastem ter se nato udeležiti posebnega obreda, v katerem je prejel palico 
in romarsko bisago, ki sta služila kot prepoznavna znaka vseh romarjev. Oba predmeta sta 
srednjeveške romarje spremljala ne glede na njihovo končno destinacijo, sam obred blagoslova 
palice in bisage pa je vezan neposredno na romanje v Santiago de Compostela. Taista pridiga 
iz Codexa Calixtinus vsebuje tudi besedilo omenjenega obreda, ki izraža simbolni pomen obeh 
predmetov. Torba simbolizira romanje v božjem imenu, saj je posameznik h grobnici svetnika 
prispel spokorjen in očiščen vseh grehov. Palica je romarju zagotavljala podporo ob fizičnih 
naporih na tem dolgotrajnem potovanju, v metaforičnem smislu pa naj bi mu pomagala 
premagovati tudi škodoželjnost sovražnikov. S posedovanjem obeh predmetov je bil romar na 
poti deležen tudi božje naklonjenosti, ki mu je zagotavljala varen povratek domov. Z ritualnim 
blagoslovom romarskih pripomočkov, ki jih je dodatno oplemenitil z religiozno vsebino, je 
rimokatoliška cerkev ohranjala nadzor nad duhovnimi namerami romarjev, saj sta romarska 
bisaga in palica odražali religiozne motive romanja, tj. odpuščanje, zaobljubo ali pokoro, na 
podlagi česar je bil posameznik upravičen do miloščine ter oskrbe s strani cerkva, samostanov 
in vseh ostalih klerikalnih institucij na poti (Dunn 2016: 14-15). 
S tem, ko je sama priskrbela glavna identifikacijska sredstva za vizualno reprezentacijo sicer 
nevidne notranje predanosti posameznika, je rimokatoliška cerkev samoiniciativno prevzela 
vlogo arbitra znotraj procesa določanja avtentičnosti romanja. Brez uradnih odredb ali posebnih 
obredov je bila zgodaj standardizirana tudi romarska oprava, saj je bilo že v dvanajstem stoletju 
moč govoriti o habitus peregrinorum, ki sta jo poleg nepogrešljive Jakobove školjke sestavljala 
še široko krojen romarski klobuk z navzgor privihanim sprednjim delom in vrhnje ogrinjalo iz 
trpežnega materiala, ki je uspešno kljubovalo neusmiljenim vremenskim pogojem. Do največjih 
razlik v oblačilni kulturi je prihajalo na podlagi sezonskih in terenskih pogojev ter socialnega 
statusa romarjev. Kljub temu pa so bili romarji zlahka identificirani kot taki. Poleg palice in 
bisage je nepogrešljiv del njihove opreme predstavljala še čutara za prenašanje vode oz. vina 
(Dunn 2016: 16). 
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Romarska oprava je sčasoma postala tudi sredstvo zlorab, saj se je s strmim porastom romarjev 
začelo nenadzorovano večati tudi število prevarantov in tatov, ki so v romarskih oblačilih pod 
pretvezo religioznih motivov večkrat uspešno pretentali sodne oblasti in tako zaobšli kazenski 
sistem. Z že omenjenim dekretom o prepovedi nošenja romarske oprave je država leta 1590 
skušala zajeziti tovrstne prevare neavtentičnih romarjev, pri čemer pa ni bila uspešna, saj so 
kljub prepovedim tudi med pravimi romarji tradicionalna oblačila ostala razširjena še tekom 
celega devetnajstega stoletja in se v zgodovinskih virih ohranila kot prepoznavna romarska 
oprava (Dunn 2016: 16-17). 
Sestavni elementi romarske oprave so se tekom stoletij opazno tudi spremenili ali zamenjali, 
romarji pa različnim kosom svoje opreme prisojajo različne pomene. Inkorporacija sodobne 
barvitejše in predvsem udobnejše športne opreme je namreč popolnoma predrugačila 
tradicionalni trend oblačenja romarjev. Ne glede na to pa materialna kultura na splošno še danes 
v veliki meri narekuje tempo romarskega procesa na Caminu, saj lahko v interakciji s 
posameznikom privede do večjih transformativnih učinkov, ki pridejo najbolj do izraza ravno 
v kontekstu nekaterih temeljnih romarskih dokumentov in najrazličnejših pripomočkov, ki ga 
spremljajo med romanjem (Sánchez y Sánchez 2016: 149). Srednjeveška torba in palica sta bili 
predvsem praktične narave z dodatnim spiritualnim pomenom, za katerega je poskrbela cerkev 
in ki je še dodatno spodbujal romarje na poti v Santiago de Compostela. Pot je bila težavna, oba 
predmeta pa sta jim služila kot opomnik spokorniške in katarzične narave njihovega romanja. 
Klasično romarsko palico, v Codexu imenovano tudi tretja noga romarja, so danes nadomestile 
tehnično precej bolj izpopolnjene pohodniške palice, preprosto bisago pa pohodniški nahrbtnik, 
vendar sta oba moderna predmeta izgubila nekdanji simbolni in religiozni pomen. Tudi cerkev, 
ki sicer še prireja obred z blagoslovom za romarje, ne ponuja več organiziranega blagoslavljanja 
specifičnih romarskih predmetov (Dunn 2016: 23; Frey 1998: 58). 
V nasprotju s splošno predstavo o konvencionalni romarski opravi v preteklosti, danes ta ni 
uradno določena in se med romarji razlikuje, kljub temu pa sta vsem skupna dva ključna 
elementa: čevlji in nahrbtnik. Trpežni čevlji so namreč romarjev najboljši prijatelj tekom 
celotne poti, ki se lahko hitro prelevi v najhujšega sovražnika, kar nekateri izkusijo že po prvih 
prehojenih kilometrih. Čevljem je na Caminu zato posvečena posebna pozornost, mnenja o 
ustrezni obutvi pa so deljena, saj nekateri prisegajo na močnejše pohodniške gojzarje, primerne 
za hojo po raznolikem terenu španske pokrajine, drugim pa bolje ustrezajo lažji športni čevlji 
in sandali. Prav tako nekateri zaradi spremenljivih vremenskih pogojev in terena raje za rezervo 
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s seboj nosijo več parov čevljev, preostali pa se na račun manjše teže nahrbtnika zadovoljijo že 
z enim parom. 
Podobno je tudi z nahrbtnikom, saj se njegova vsebina od romarja do romarja precej razlikuje. 
Praviloma v nahrbtniku najdemo športna oblačila, nekaj kosov spodnjega perila in osnovne 
toaletne potrebščine pa tudi pohodniške palice, rjuhe ali spalno vrečo, največji avanturisti pa s 
seboj nosijo celo šotor. Količina tovrstne dodatne opreme je danes stvar izrazito osebnih 
odločitev vsakega posameznika. Oprema lahko odraža tudi premoženjski status posameznega 
romarja, v vsakem primeru pa se romarji, ki vsaj večji del predvidene romarske trase tudi 
dejansko prehodijo oz. prekolesarijo po svojem izgledu bistveno razlikujejo od vseh ostalih 
turistov, ki si španske znamenitosti ogledujejo s pomočjo različnih transportnih sredstev. Kot 
je s svojo raziskavo signi peregrinationis oz. prepoznavnih znakov sodobnih romarjev 
opozorila že Dunnova, pa se v trenutku, ko med ogledovanjem krajev odložijo svoje nahrbtnike 
s školjko, tudi romarji v veliki meri približajo navadnim turistom v športni opremi (2016: 25). 
Enako velja tudi za številne bicigrinos, ki jih sicer druži specifična kolesarska oprema, kar pa 
jih hkrati ne razlikuje od vseh preostalih rekreativnih kolesarjev brez romarske destinacije, 
kamor bi bila usmerjena njihova kolesarska pot (Dunn 2016: 34). 
Splošne predstave o tem, kaj naj bi sodilo med opremo avtentičnega romarja danes, se torej 
precej razlikujejo. Tekom celotne poti se nahajajo številne prodajalne spominkov in raznih 
pripomočkov, ki jih krasijo podobe školjke, rdečega križa in rumene puščice, na katerih še 
vedno sloni velik del mestne ekonomije. Hkrati pa sodobna spominkarska dejavnost odraža 
vpetost Camina v širše procese globalizacije in komercializacije modernega turizma. Poleg 
novih čevljev, klobuka ali nogavic si tako lahko romarji omislijo tudi izrezljano romarsko palico 
in celo tradicionalno romarsko opravo s pregrinjalom in prepoznavnim romarskim klobukom s 
pripeto školjko. Tovrstna oprava je na poti sicer precej redka, poslužujejo pa se je predvsem 
promotorji specifičnih romarskih zavetišč ali Jakobove poti na splošno. 
Še danes pa lahko na Caminu srečamo tudi romarje, ki romajo na karseda avtentičen način, kar 
poleg klasične romarske opreme pomeni, da se na pot podajo praktično brez finančnih sredstev 
ter brez vseh ostalih potrebščin. Zato pa izbirajo zavetišča, ki temeljijo na prostovoljnih 
prispevkih in tekom celotne poti računajo na pomoč drugih, zaradi česar se soočajo s 
konstantnimi obtožbami glede sebičnosti.99 Tovrstno ravnanje v navezavi na opremo lahko zato 
                                                          
99 T. i. avtentični romarji se za prejeto podporo na poti lahko skušajo oddolžiti na različne načine. Sogovornica se 
spominja dveh poljskih nun, ki sta v zameno za pomoč ostalim romarjem tekom poti kuhali čaj. 
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v kontekstu spremenjenih družbenih razmer, ki s časom srednjega veka nimajo več veliko 
skupnega, odpira tudi vrsto etičnih vprašanj, saj med romarji vzbuja predvsem negativno 
nastrojena občutja. 
Da tudi klasična romarska oprava ni povsem prešla v pozabo, dokazuje primer sogovornice, ki 
se je na romanje po Jakobovi poti do danes podala že štirikrat in to vsakokrat v laneni srajčki 
in obleki, ki si jo je po srednjeveškem zgledu sešila sama. Ta gesta je prej izjema kot pravilo 
med romarji, saj izhaja iz njene osebne fascinacije nad zgodovinskim obdobjem srednjega 
veka.100 Tako sta se na njenih preteklih romanjih znašla tudi šatulja in doma narejeno pero. 
Srednjeveška oprava pa je bila namenjena zgolj hoji, saj se je tudi sama med popoldanskim 
preživljanjem prostega časa raje preoblekla v moderna oblačila. Prav tako je iz praktičnih 
razlogov nosila močne gojzarje, moderno spodnje perilo in nogavice ter pelerino, saj kljub 
številnim pozitivnim lastnostim lanene obleke, predvsem njene zračnosti, postane ta v dežju 
izredno težka. Vse od njenega drugega romanja tvori poseben sestavni element njene romarske 
oprave tudi polakirana lesena palica z vžganim osebnim sporočilom, ki jo je v dar prejela od 
dragega prijatelja in člana lokalnega markacijskega društva, ki ji je v ta namen pripravilo prav 
poseben obred.101 Poleg izjemne sentimentalne vrednosti je palica tudi zelo lahka in trpežna, 
zato se je izkazala kot nepogrešljiva pri vseh nadaljnjih romarskih podvigih. 
Zlasti za romarje, ki se na Camino podajajo prvič, je pred odhodom značilno tehtno premišljanje 
glede vse morebitne opreme, ki jo bodo na tako nepredvidljivem potovanju zagotovo 
potrebovali. Osnovno in skrajno preprosto pravilo na Caminu glede opreme, tj. manj je več, 
nadebudni romarji navadno osvojijo šele po začetku poti in številni se že po prvih kilometrih 
odločajo za čistilno akcijo, po kateri vso odvečno prtljago iz nahrbtnika preprosto pošljejo 
domov. Druga romarska modrost v navezavi na opremo se nanaša na spoznanje, da je ob 
hladnejšem ali deževnem vremenu hoja precej lažja, saj je na račun večjega števila kosov 
oblačil, ki jih romar v tem primeru nosi na sebi, tudi tovor na njegovem hrbtu precej lažji. V 
tem kontekstu je zlasti med slovenskimi romarji španski izraz za nahrbtnik, tj. mochila, zaradi 
                                                          
100 Da ne gre za osamljen primer, dokazuje zanimiva anekdota sogovornice, ki je med enim izmed romanj srečala 
avstrijskega romarja v popolni srednjeveški opravi, ki je nosil romarsko ogrinjalo in celo čevlje po srednjeveškem 
zgledu, kar pa se mu ni najbolj obrestovalo, saj je moral med potjo kar štirikrat zamenjati podplate. 
101 Ves čas svojega drugega romanja, tj. iz Italije prek Francije v Santiago de Compostela, je sogovornica 
sodelovala z italijanskim markacijskim društvom, ki je istočasno označevalo Jakobovo pot od Torina do 
italijansko-francoske meje. Zaradi morebitnih nevarnosti, ker pot še ni bila v celoti markirana, jo je v tem delu 
vsak dan spremljal eden od članov društva, ki ji je tudi naredil omenjeno romarsko palico. Tudi sam si je namreč 
želel na romanje, vendar mu zdravje tega ni dopuščalo. S sogovornico sta ostala v stiku ves čas njene poti, kmalu 
po njeni vrnitvi pa je zaradi bolezni umrl. Ker je sogovornica celotno dogajanje doživljala zelo čustveno, je 
vrednost palice zanjo narasla do te mere, da je ne zaupa nikomur, vključno z letalskimi prevozniki, zato je omejena 
na druge oblike transporta, kjer ima lahko palico ob sebi, čemur prilagaja vsakokratno potovanje romarske narave. 
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očitne asociacije na mučenje, ena prvih osvojenih španskih besed (Djura Jelenko in Jelenko 
2010: 21; Rigler in Rigler 2000: 37). 
Podobno se je zgodilo tudi v primeru prej omenjene sogovornice, ki je pred obiskom Camina 
Francés storila klasično napako in se na pot odpravila s preveliko količino opreme. Do danes 
se je na Camino vrnila še trikrat in prehodila različne trase Jakobove poti, tovrstne izkušnje pa 
prinašajo tudi določene prednosti pri vsakokratnem načrtovanju potovanja. Kot je zatrdila sama, 
zdaj priprave in samo pakiranje zahtevajo bistveno manj časa, saj lahko že vnaprej predvidi 
različne situacije na poti in natanko ve, kaj bo potrebovala, zato se že pred odhodom spretno 
izogne nepotrebni navlaki. Ker pa vsakokratno potovanje delno izhaja tudi iz njenega 
poklicnega zanimanja za zgodovino in arheologijo, se tekom poti še vedno poslužuje poštnih 
storitev, da ji zbrani material v obliki brošur in drugih publikacij ne dodatno otežuje nahrbtnika. 
Kot je poudarila, so izkušnje opazne tudi v malenkostih, ki se znajdejo v nahrbtniku in se lahko 
med potjo izkažejo kot nepogrešljive, kot npr. razna dezinfekcijska sredstva v boju proti 
nezaželenim prebivalcem zavetišč, pasovi za razbremenitev ramen in prenosni rezervoarji za 
vodo, oglje in drugi lekarniški pripomočki, od protibolečinskih tablet in hladilnih mazil v 
primeru mišičnega vnetja pa do povojev ter kvalitetnih obližev, igle in alkoholnega razkužila 
za oskrbo neprijetnih žuljev, ki lahko znatno otežijo napredovanje po poti itd. 
Da se modernim romarjem prav nič slabo ne godi, na različne načine poskrbijo tudi romarska 
zavetišča ob poti. Za doplačilo namreč ta ponujajo novo storitev, ki omogoča transport njihove 
opreme do naslednjega zavetišča, kjer nameravajo prenočiti naslednji dan, kar lahko bistveno 
olajša romanje starostnikom, družinam z mlajšimi otroki, romarjem s poškodbo in vsem ostalim 
skupinam, ki se tekom poti soočajo z večjimi fizičnimi omejitvami, prtljaga pa jim dodatno 
otežuje pot. Hkrati pa se te možnosti poslužujejo tudi številni romarji, ki si na tak način želijo 
preprosto poenostaviti svoje pohodniško naravnano potovanje, kar lahko ponovno privede do 
trenj med različnimi pogledi na to, kar naj bi bilo avtentično romanje, kamor poleg hoje 
vsekakor sodil tudi vsakodnevni fizični napor ob prenašanju svojega imetja. Vsekakor so 
pričakovanja o vsakodnevnem svežem perilu in brezhibni čistoči na tovrstnem potovanju precej 
utopična, zato je tudi prenašanje večje količine oblačil povsem nesmiselno in tudi nepotrebno. 
Zavetišča so namreč danes večinoma opremljena s sodobnimi pralnimi in sušilnimi stroji, v 
primeru bolj staromodnih pralnic pa zagotavljajo vsa potrebna pralna sredstva. V večernih urah 
zato ni nič kaj presunljiv pogled na dolgo vrsto romarjev, ki ob živahnem pogovoru stoji 
sklonjena nad lijaki med drgnjenjem in splakovanjem svoje romarske oprave.  
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Zavetišča so hkrati eno od klasičnih prizorišč posebne kulture puščanja stvari. Nič nenavadnega 
namreč ni, da romarji na koncu svoje poti ali že vmes pustijo za seboj stvari, za katere ocenijo, 
da jih v prihodnosti ne bodo več potrebovali. Nekatera zavetišča imajo pripravljen prav poseben 
prostor, kjer je možna tovrstna izmenjava. Tam se najpogosteje znajdejo predmeti, na katere 
romarji niso posebej navezani, npr. razni kosi oblačil, pohodniške palice, turistični vodiči in 
prebrane knjige, s katerimi si ob večerih krajšajo čas.102 Prav tako sem sodijo skulpture ob poti, 
ki sestojijo iz prislonjenih kamnov ter trenutne misli, ki jih romarji zabeležijo v knjige gostov 
ali na zidove in druge površine tekom poti. Kot je ugotavljal Sánchez y Sánchez (2016: 162), 
si romarji na tak način delijo stvari in tako ustvarjajo medsebojno vez širše romarske skupnosti 
ter hkrati izražajo preseganje lastne potrebe po materialnosti, saj s tem, ko ne pogrešajo svojih 
stvari in jih puščajo za seboj, nakažejo, da ne pogrešajo udobja, ki jim ga ta prinaša v siceršnjem 
družbenem okolju, od koder izhajajo. 
Romarska oprema ima tudi pomembno katarzično vlogo v tradicionalnih obredih po končanem 
romanju. Poleg skoka v valove Atlantskega ocena, ki pritiče prihodu na cilj, naj bi namreč vsak 
romar v znak zaključka svojega potovanja z vrha pečine v morje vrgel svoje pohodniške palice 
ter na obali obredno zažgal nekaj kosov oblačil s poti ali – bolje rečeno – tisto, kar je od njih 
ostalo. Tovrstno ravnanje je danes na račun ekološke ozaveščenosti in skrbi za okolje 
nezaželeno.103 Zaradi mnenja, da tovrstni ukrepi rušijo tradicijo, marsikateri romar kljub temu 
še vedno vztraja pri tem ravnanju, precej več pa je takšnih, ki po prihodu na cilj svoje odslužene 
stvari preprosto odvržejo stran. Med tovrstnimi predmeti se najpogosteje znajdejo prav čevlji, 
ki po koncu romanja (ali že prej) poleg nahrbtnika najpogosteje postanejo sinonim za fizične 
napore tekom poti. Na tak način sta v svojem potopisu pohodniško obutev opisala tudi zakonca 
Jelenko, ki sta imela med romanjem po Caminu precej neprijetno izkušnjo zaradi mišičnih 
obolenj in žuljev, zato sta svoje čevlje poimenovala kar »pripomoček za hojo oz. mučenje« 
(Djura Jelenko in Jelenko 2010: 91). Ob prihodu na cilj sta se soglasno odločila, da čevljev ne 
nameravata nikoli več obuti, zato so hočeš nočeš romali v prvi koš za smeti. Po prebolelih žuljih 
                                                          
102 Da so lahko vodiči tudi nosilci izjemnega osebnega pomena, kaže primer sogovornice, ki si vsakokrat pred 
odhodom pripravi svoj vodič, vezan v zajetno knjigo. Na ta način se ji zdi, da pot kar dvakrat prehodi, prvič ob 
zbiranju natančnih informacij o krajih in znamenitostih ob poti, in drugič v živo na terenu. Vključujoč dnevnik s 
poti ostane knjiga po končanem romanju dragocen spominek, ki poleg credenciala priča o njeni prehojeni poti, 
zato jo kljub dodatni teži spremlja nazaj domov. 
103 Zaradi povečane problematike onesnaževanja na območju rta Finisterra je pred leti stekla ekološka akcija s 
strani mestnega sveta, ki je pričel z aktivnim oglaševanjem prepovedi kurjenja ognja ter pozivom k splošnemu 
varovanju naravne pestrosti obmorskih živalskih in rastlinskih vrst. Zaradi neupoštevanja njihovih priporočil pa 
so bile lokalne oblasti nekaterih obalnih krajev v Galiciji prisiljene uvesti celo kazni (Concello de Finisterra 2018). 
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in oteklinah ju danes nanje spominja le še nekaj nostalgičnih fotografij (Djura Jelenko in 
Jelenko 2010: 92-93). 
Romarji dosledno opisujejo sezuvanje svojih pohodniških čevljev kot enega izmed vrhuncev 
dneva, ki prinaša nepopisno olajšanje. Nič nenavadnega zato ni, da tekom poti občasno uzremo 
osamljen par čevljev, nad katerim je lastnik preprosto obupal in se jim zaradi pretirane bolečine 
raje odrekel in pot nadaljeval z drugo obutvijo. Zakonca Jelenko (2010) sta namerno puščanje 
čevljev slikovito opisala, češ da so se »njihovi lastniki očitno raje odločili za svobodo svojih 
nog kot pa za nadaljevanje neznosne tlake« (92). Da pa na Caminu ne gre posploševati prav 
ničesar, niti bolečine, dokazuje primer ene od sogovornic, ki je ravno nasprotno posebej 
poudarila, da so bili, poleg družbe, ravno njeni izjemno kakovostni čevlji v največji meri 
zaslužni za podporo in trden korak tekom celotne trase Camina Francés ter jo nazadnje srečno 
pospremili vse do cilja na atlantski obali. Kljub nekoliko obrabljenem podplatu, ki je logična 
posledica takšnega podviga, čevlje še vedno občasno uporablja na nezahtevnih pohodniških 
turah. Zaradi osebne navezanosti na dotični par čevljev in izjemne hvaležnosti, ker je z njihovo 
pomočjo brez večjih poškodb in bolečine dosegla svoj cilj, teh ne namerava zavreči niti po tem, 
ko bodo popolnoma odslužili svojemu namenu, saj gre za edinstven spominek na neprecenljivo 
osebno (pre)izkušnjo. Drugačna usoda pa je na obali Finisterre doletela par večkrat preluknjanih 
in precej bolj pogrešljivih nogavic. 
Različno postopanje romarjev v navezavi na opremo kaže na specifičen odnos slehernega 
romarja do posameznih elementov svoje romarske oprave. V večini primerov pa romarje ob 
vrnitvi domov druži skupna izkušnja v t. i. obdobju tranzicije med obema realnostma, tj. med 
nevsakdanjo izkušnjo in doživljanjem na Caminu ter vsakdanjim življenjem v domačem okolju. 
To takojšnje obdobje po vrnitvi je lahko za posameznika precej stresno in težavno, v procesu 
postopnega privajanja na nekdanje življenjske vzorce pa predstavlja ravno materialna kultura 
Camina vez med preteklostjo in sedanjostjo ter med dejansko izkušnjo in spominom nanjo. 
Čustvena navezanost na ostale romarje, naravno krajino pa tudi materialni svet Camina lahko 
privede do osebne transformacije in vpliva na proces (re)kreiranja identitete posameznika, ki se 
s hojo po romarski poti preobraža v romarja. Po vrnitvi domov, ki povzroči nenadno prekinitev 
tega dogajanja, pa lahko tudi materialni svet, ki izhaja iz Camina, nudi uteho in pripomore k 
čustvenemu okrevanju (Sánchez y Sánchez 2016: 162-163). Kot je namreč s svojo raziskavo 
materialne kulture v kontekstu romanja po Jakobovi poti dognal Sánchez y Sánchez (2016: 
165), nas vez med predmeti in ljudmi vsakokrat znova opominja, da sveti prostori sestojijo iz 
materialnosti v enaki meri kot je materialni svet danes prepojen s spiritualnimi vsebinami. 
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8.5. Romarske ugodnosti 
Romar na Caminu kaj hitro osvoji nov dnevni ritem, ki se že v začetnih stopnjah poti osredini 
okrog dveh ključnih skrbi, tj. kaj bo danes jedel in kje bo spal. Po mnenju ene od sogovornic, 
ki je osemstokilometrsko hojo in njene posledice tudi sama izkusila, se ravno v tem skriva tako 
opevana terapevtska vloga Camina in njegova transformativna narava. Med hojo so namreč na 
račun zadovoljevanja izključno fizičnih potreb vse ostale skrbi postavljene na stranski tir, kar 
daje romarju določen občutek svobode in lahkotnosti, saj mu je vsaj začasno dovoljeno 
preprosto živeti iz dneva v dan. Tako možnost prenočevanja v romarskih zavetiščih kot tudi 
cenovno dostopnejša restavracijska ponudba izhajata iz posedovanja credenciala, ki potrjuje 
romarski status posameznika. 
8.5.1. Romarska zavetišča 
Z uvedbo standardiziranega credenciala, ki naj bi potrjeval avtentičnost posameznega romarja, 
se je krovna organizacija španskih romarskih društev zavzela tudi za zagotavljanje vse potrebne 
podpore in pomoči ustreznim skupinam romarjev na poti. Eden od tovrstnih ukrepov je bila tudi 
vzpostavitev mreže romarskih zavetišč (špa. albergues) tekom poti. V duhu dobrodelnosti so 
po srednjeveškem zgledu od osemdesetih let dalje tako začeli nastajati župnijski, občinski in 
zasebni albergues. Po besedah Freyjeve pa je bil še v začetku devetdesetih let sistem zavetišč 
praktično neobstoječ, saj so romarji takrat spali celo na skednjih, v zapuščenih šolah in cerkvah, 
najpogosteje pa kar na prostem (1998: 94). Sogovornica, ki je traso Camina Francés prehodila 
leta 2005, se spominja, da je bilo še takrat ob poti le malo albergues pa tudi občutno manj 
romarjev, ki so si zato skoraj vsako noč delili prostor v istem zavetišču. Sistem prenočišč se je 
torej v romarsko institucijo vitalnega pomena razvil šele v zadnjih dveh desetletjih, so pa 
albergues do danes ohranili osrednjo socialno vlogo pri ustvarjanju romarske skupnosti na 
Caminu, ki jim jo je prisodila že Freyjeva (1998: 94). 
Finančno podporo za konstrukcijo in vzdrževanje romarskih zavetišč zagotavljajo tako župnije 
in razne cerkvene institucije kot tudi mestne in regionalne vlade ter posamezni zasebni 
investitorji. Tem se pridružujejo še španska in tuja Društva prijateljev Jakobove poti, med njimi 
je največ nemških, angleških in italijanskih društev. Odvisno od njihovega lastnika se zavetišča 
razlikujejo v kakovosti nastanitev in ostalih storitev ter v ceni, vsem pa je skupno, da načeloma 
sprejemajo zgolj tiste romarje, ki s credencialom izkažejo avtentičnost svojega romanja, ki 
mora biti v skladu z določili S. A. M. I. Zavetišča niso hoteli in ne sprejemajo rezervacij, ampak 
delujejo po principu kdor prej pride, prej melje, prednost pa imajo romarji, ki hodijo peš. Večina 
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omogoča nastanitev samo za eno noč ter podoben časovni režim, saj navadno ob devetih zvečer 
zaprejo svoja vrata, romarji pa jih morajo zapustiti najkasneje do osmih zjutraj. Nadalje so zanje 
značilna še skupna ležišča, sanitarije ter pralnica in prostor za sušenje oblačil. Skupni prostor 
za druženje in počitek v večini primerov vključuje še kuhinjo, nekatera zavetišča pa imajo tudi 
svojo restavracijo. Posameznikova zasebnost navadno ne sodi v kontekst romarskih zavetišč, 
saj romarji najpogosteje spijo na pogradih ali preprostih žimnicah v večjem prostoru, kar lahko 
za marsikoga predstavlja pravi izziv. To še zlasti velja za vroče poletne mesece, ko so albergues 
prenatrpani s prenočevalci (Dunn 2016: 29; Frey 1998: 94). 
Določena zavetišča lahko tudi odstopajo od ustaljenih norm. Med takšne spada tudi budistični 
albergue v kraju Ruitelán sredi regije Castilla y León. Poleg klasičnih storitev, tj. prenočišča, 
sanitarij in možnosti obedovanja, obsega ponudba tega zavetišča še možnost masaže in 
skupinskih meditacij. Po besedah tamkajšnjega hospitalera je namreč Buda ključna tema 
zavetišča, kar potrjujejo podobe Bude in budističnih verskih voditeljev, razstavljenih v njegovih 
prostorih, ki poleg ambientalne glasbe in vonja dišečih paličic dopolnjujejo edinstvenost 
celotne podobe. Kljub temu, da ne gre za budistično vsebino v strogem pomenu besede, temveč 
njeno nekoliko bolj popularizirano različico v kontekstu novodobništva, pa hkrati albergue 
priča o sinkretični naravi Camina, sicer trdno zakoreninjenega v krščanski tradiciji.104 Drug 
primer, ki v marsičem odstopa od siceršnjih romarskih zavetišč in prav tako zastopa 
novodobniški koncept samoiskanja, pa predstavlja albergue v Hontanasu, namenjen vsem 
romarjem, ki si želijo svoj čas na Caminu izkoristiti za poglabljanje vase, zato jim poleg 
meditativno usmerjenih aktivnosti omogoča tudi večdnevno bivanje v svojih prostorih (La casa 
de Mamre 2018).105 
V navezavi na romarska zavetišča nekateri romarji opisujejo posebne vrste znanje, s katerim te 
opremijo samo večkratne izkušnje bivanja v tovrstnih prenočiščih, kot je npr. učinkovito 
spopadanje s stenicami. Kljub temu, da so albergues praviloma dezinfecirani, naj bi stenice 
                                                          
104 Statistični podatki kažejo, da je glede na nacionalno pripadnost med romarji na Caminu najmanjši delež tistih, 
ki prihajajo iz držav Afrike in Bližnjega vzhoda, na kar se je oprl Moore Jr. (2016) v svoji analizi ironičnega filma 
Saint Jacques… La Mecque iz leta 2005, v kateri spremljamo skupino ljudi različnega etničnega in verskega 
porekla, ki naj bi odsevala sodobno sestavo francoske družbe. Ob izrazitem podtonu sinkretizma na eni ter rasizma 
na drugi strani je bil osnovni namen avtorjeve analize predstaviti možnost kohabitacije islama in krščanstva na 
Caminu ter izginjanje razlik med romanjema znotraj obeh verskih tradicij na račun tega, kar imata obe skupnega.  
105 Zavetišče je rezultat posebnega projekta, ki skuša zadostiti potrebam najranljivejše skupine romarjev, ki se 
znajde na Caminu zaradi osebnih stisk in potrebuje dodaten čas za molitev, refleksijo ali počitek. Odprt je za vse 
romarje, ne glede na njihovo starost, spol ter etnično in religiozno pripadnost. Zavetišče naj bi bilo še zlasti 
namenjeno brezposelnim, ki naj bi tu poiskali uteho zaradi dolgoročnih ekonomskih težav, ki so jim podvrženi v 
svojem vsakdanjem življenju. Ime zavetišča se nanaša na eno izmed bibličnih poimenovanj Abrahama, tj. Mamre, 
ki naj bi nekoč v svojem domovanju pogostil tri mimoidoče romarje, ki so mu v zameno prenesli dobre novice od 
Boga (La casa de Mamre 2018). 
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tekom poti predstavljale veliko nadlogo, zato je še posebej pomembno, da romar postopa na 
pravilen način in tako te trdovratne insekte čim prej odpravi, s čimer ne poskrbi le zase, ampak 
tudi za druge romarje, ki mu prekrižajo pot. Skupen prostor in ležišča pač zahtevajo obilico 
prilagajanja vseh udeležencev. Svojevrstno kategorijo namreč predstavljajo tudi smrčači, ki 
marsikateremu bolj občutljivemu romarju kratijo še kako zaželen in potreben počitek. O 
smrčanju med romarji kroži prav posebna folklora, zato se je v borbi za spanec razširila uporaba 
še enega kosa t. i. romarske prve pomoči, tj. čepkov za ušesa v najrazličnejših oblikah. Gregorač 
je ugotavljal, da je podobno kot prisotnost žuljev tudi pogostost uporabe čepkov za ušesa 
pravzaprav eden od zanesljivejših razločevalcev med romarji in navadnimi turisti, kar ga je 
napeljalo na misel, da lahko v navezavi nanje morebiti govorimo celo o novih simbolih Camina. 
Seveda žuljev in čepkov nikakor ne moremo umestiti v kategorijo klasičnih označevalcev 
Jakobove poti, kot je npr. Jakobova školjka, prav lahko pa bi bili na simbolni ravni primerljivi 
z romarskimi dokumenti in drugimi sodobnejšimi prepoznavnimi simboli Camina, ki bodo 
postopoma prešli v splošno veljavo že v prihodnjih desetletjih (Gregorač 2005: 214). 
Zlasti mestne, lokalne in regionalne vlade so v romarjih sčasoma prepoznale nov vir zaslužka. 
Tako je Xunta de Galicia leta 2008 postala še zadnja španska regija, ki je ukinila brezplačna 
romarska zavetišča. Nova cena za prenočevanje v občinskih albergues je sprva znašala 
simbolične tri evre, leta 2013 pa je narasla na šest evrov. Pred tem so se zaračunavanju 
nastanitev v zavetiščih na regionalni ravni izogibali predvsem iz strahu pred pritožbami 
nereligioznih romarjev, kljub temu pa so se med upravniki občasno že pojavljale težnje po 
uvedbi vsaj minimalnega plačila, kar bi ukinilo množični naval romarjev in zmanjšalo čakalno 
dobo ob prijavi (Dunn 2016: 29-30). Po poročanju Freyjeve se je tekom devetdesetih let 
nastanitev v romarskih zavetiščih na trasi Camina Francés gibala med dvema in štirimi evri na 
noč (1998: 67). Do danes so cene prenočišč bistveno narasle. Mestoma še lahko najdemo zelo 
zaželena zavetišča, delujoča na principu prostovoljnih prispevkov, ki se navadno zapolnijo že 
v zgodnjih dopoldanskih urah. Cene župnijskih in občinskih zavetišč so praviloma nekoliko 
nižje od zasebnih, sicer pa standardna cena za nočitev znaša okroglih deset evrov, ta znesek pa 
se lahko ob prihodu v večja mesta znatno poveča. Zdi se, da je moderna definicija pravega 
romarja zaobšla njegove duhovne namere na račun krepitve regionalnih ekonomij, kar še zlasti 
velja za Galicijo, kjer se je romarski turizem razvil v glavno gospodarsko panogo.106 
                                                          
106 Na podporo, ki jo promocija romarskega turizma uživa s strani galicijske vlade, kaže tudi izdaja posebne 
različice romarskega potnega lista s strani krovne galicijske turistične organizacije leta 2013, ki je namenjena vsaki 
od Jakobovih poti, ki poteka prek Galicije. Potni list je namenjen očitni turistični promociji regije, saj vključuje 
obilo fotografij glavnih turističnih znamenitosti ter kontaktne podatke občinskih zavetišč, obenem pa ne nudi 
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Kljub temu, da je do prenočevanja v zavetišču romar upravičen na podlagi svojega credenciala, 
pa oskrbniki ne upoštevajo omejitev glede njihovega izdajatelja niti ni pomembna izhodiščna 
točka romanja ali njegov namen. Pomembno je le, da posameznik v albergue dospe na ustrezen 
način, zato je sistem zavetišč zlahka podvržen manipulaciji s strani pohodnikov (Dunn 2016: 
30). Številčnost prenočevalcev je zaželena, saj večina zavetišč ne prejema javnih sredstev za 
vsakodnevno vzdrževanje, zanje pa največkrat skrbi institucija prostovoljnih oskrbnikov (špa. 
hospitaleros). V okviru organizacije španskih Društev prijateljev Jakobove poti namreč poteka 
program, ki omogoča vsem zainteresiranim romarjem, ki si želijo podaljšati svoje udejstvovanje 
na Caminu, da romarsko pot izkusijo tudi z druge plati.107 Ne glede na nacionalno pripadnost 
lahko hospitalero postane vsak, edini pogoj je izkušnja prehojene poti oz. vsaj njenega večjega 
dela, na podlagi česar lahko bodoči oskrbnik lažje izpolni pričakovanja prihajajočih romarjev. 
Ključno vodilo prostovoljcev je namreč njihova predanost v skrbi za romarje, kakršne so bili 
med svojim romanjem deležni tudi sami (Federación 2019b).108 
8.5.2. Romarska prehrana 
Prvi bar, tam smo mi. Stavek, ki ga lahko danes z nasmehom preberem v enem od svojih 
dnevniških zapisov s poti, priča o tem, v kolikšni meri je posameznik med svojim romanjem v 
resnici odvisen od hrane. V sorodnem kontekstu sta tudi zakonca Rigler svoje sicer versko 
naravnano romanje v Santiago de Compostela hudomušno preimenovala kar v »romanje od 
bara do bara« (2010: 62). Nazadnje se bom torej posvetila še področju romarske prehrane, kar 
pa še zdaleč ne pomeni, da je to tudi najmanj pomembno. Konstantna hoja ali kolesarjenje po 
nepredvidljivem terenu namreč terjata svoj davek in telo zahteva čezmerno merico goriva, da 
bi uspelo dohajati tovrstne psihofizične napore, zaradi česar se marsikateremu romarju zdi, da 
bi v vsakem trenutku poti lahko sam snedel kar celega vola.  
Glede prehrane so romarji deljenega mnenja, saj nekateri pristajajo na kuhanje v zavetiščih, 
kjer je to omogočeno, drugi pa se raje prepuščajo gostinski ponudbi barov in restavracij ob poti, 
                                                          
informacij glede zasebnih nastanitev niti ne omenja strogih pogojev S. A. M. I. za izdajo compostele. S klasično 
listino ju druži le prazen prostor, namenjen vsakodnevnemu pečatenju (Dunn 2016: 30). 
107 Prostovoljni projekti se ne nanašajo nujno zgolj na oskrbniško delo, temveč tudi druge načine udejstvovanja na 
Caminu. V času mojega romanja je tako npr. potekala rekrutacija prostovoljnih gradbenikov, restavratorjev in 
finančnih poznavalcev, navdušenih urednikov družabnih medijev ter vseh ostalih, ki bi bili pripravljeni sodelovati 
pri prenovi srednjeveškega templjarskega gradu v unikatno romarsko zavetišče nedaleč od Leóna. 
108 Ker želi organizacija zagotoviti kvalitetno delo prostovoljcev, morajo ti opraviti tudi tečaj, da se seznanijo z 
zadolžitvami ter splošnim potekom skrbniškega dela v zavetiščih. Ti tečaji potekajo od februarja do junija v več 
mestih v Španiji in nekaterih drugih državah. Zaradi lažje komunikacije je zaželeno tudi osnovno poznavanje 
španskega jezika, prostovoljci pa v posameznem zavetišču bivajo petnajst dni. Podrobnosti o programu in seznam 
zavetišč s prostimi mesti se nahaja na spletni strani organizacije (glej Federación 2019b). 
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pri čemer jih lahko vodijo različni motivi. Kot zaprisežena vegetarijanka je bila ena od 
sogovornic v samostojno vsakodnevno pripravo hrane deloma prisiljena, saj španska kulinarika 
temelji predvsem na mesnih jedeh. Nakupovanje posameznih jestvin v večjih trgovinah je tudi 
precej cenejše, za številne romarje pa kuhanje in skupna priprava večerje predstavlja enega 
ključnih socialnih momentov, ki gradi in utrjuje romarsko skupnost na Caminu. V nekaterih 
manjših zavetiščih je večerja v pripravi oskrbnikov že vključena v ceno nastanitve, ponekod pa 
v zameno za prostovoljni prispevek romarjem nudijo še zajtrk, ki navadno sestoji iz kave ali 
čaja ter popečenega kruha z namazi in raznimi sladkimi prigrizki ali sadjem. 
Ena od glavnih posebnosti restavracij ob poti je romarska ponudba (špa. menú peregrino), ki 
sestoji iz treh hodov, tj. predjedi, glavne jedi in sladice, ob katerem sta postrežena še liter vode 
in lokalnega rdečega vina (špa. vino tinto). Hrana temelji predvsem na testeninah in juhah, kot 
so npr. kruhova, česnova ali lečina juha (špa. sopa de lentejas), ter različnih vrstah mesa, med 
katerimi sta tudi slavna španska začinjena klobasa (špa. chorizo) in različica španske krvavice 
(špa. morcillo). Med postreženimi sladicami se najpogosteje znajdejo sadni jogurti, sladoled ali 
posebna oblika strjenke (špa. flan). Cena za celoten romarski meni se giblje okrog desetih 
evrov. Poleg tega, da predstavlja hrana prepotrebno gorivo za vsakodnevne fizične napore na 
dolgotrajni poti, pa je posebna romarska ponudba hrane hkrati eden od opaznejših elementov 
identifikacije z romarsko skupnostjo. Romarski meni je namreč prisoten vsepovsod tekom poti, 
kar je med svojim romanjem opažal tudi Gregorač. Avtorja je na razmišljanje o preklapljanju 
posameznikovih identitet na Caminu in načrtne romarske ideologije speljala ravno začudenost 
nad ogromnimi oglasnimi plakati McDonaldsove verige restavracij s hitro prehrano, ki jim je 
bil priča med hojo skozi León in so gostom obetali poseben meni McPeregrino (Gregorač 2005: 
221). 
Romar lahko sicer v restavracijah uživa v bogatih okusih španske kulinarike in se odloča še 
med ostalo ponudbo hrane oz. platos combinados, ki vključujejo samo eno jed. 
Najprepoznavnejši krožnik te vrste sestoji iz govejega zrezka, prekritega s pečenim jajcem in 
obilice pečenega krompirčka. Vsekakor pa se med dnevnimi prigrizki romarja pogosto znajdejo 
slastni in nasitni churros oz. ocvrte testene paličice, povaljane v sladkorju in cimetu ter 
postrežene s stopljeno čokolado, manjkati pa ne smejo niti španska tortilja, tj. posebna vrsta 
krompirjeve omlete z začimbami, in sveže pripravljeni sendviči (špa. bocadillos) z različnimi 
nadevi, med katerimi je najbolj cenjen znameniti španski pršut (špa. jamón ibérico de bellota). 
Tekom poti je romarju na voljo tudi pokušanje različnih lokalnih kulinaričnih specialitet, kot je 
krožnik na poseben način pripravljenega riža paella z nadevom iz mesa ali morskih sadežev. 
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Zaradi postopnega približevanja morski obali začne ponudba ribjih jedi prevladovati zlasti v 
Galiciji, ki tudi sicer slovi kot ena od glavnih gastronomskih pokrajin tekom celotne poti. Poleg 
degustacije tipične galeške enolončnice (špa. caldo gallego), ki sestoji iz mešanice mesa ter 
bogatega nabora stročnic in ostale zelenjave, je zato v kraju Melide, nedaleč od Santiaga de 
Compostela, preprosto neizbežen kulinarični postanek v eni izmed številnih lokalnih 
restavracij, specializiranih za pripravo hobotnice (špa. pulperia). Kuhana hobotnica, postrežena 
z rahlim dodatkom olivnega olja in sladke paprike, a tudi s precej zasoljeno ceno, je namreč 
ena od najprepoznavnejših kulinaričnih poslastic širše regije, ki naj je noben mimoidoči ne bi 
smel zamuditi. Ne glede na to pa mi je naključni lokalni obiskovalec pulperie povsem brez 




9. LOKALNA HETEROGENOST IN NOTRANJE DOŽIVLJANJE 
ROMARSKEGA PROCESA 
Osemstokilometrska pot prek severne Španije ni le ustaljena romarska pot, ki povezuje kraje s 
simbolnim pomenom apostola in svetnika Jakoba. Glede na njeno dolžino jo namreč 
zaznamujeta predvsem izjemna naravna in družbena geografska pestrost krajine. Ne le, da ta 
pot torej poteka prek različnih samostojnih političnih enot, ki izhajajo iz svojevrstnih kulturno-
zgodovinskih okoliščin, ampak je zanjo značilna tudi spremenljivost reliefa in podnebja ter 
drugih fizičnogeografskih dejavnikov. Upoštevajoč klasično traso poti, tj. Camino Francés, se 
v tem poglavju osredotočam na sam potek romanja, pri čemer izhajam iz dihotomije med na 
eni strani monolitno reprezentacijo Camina, kakršen se kaže navzven, in konkretno izkušnjo 
romanja, ki je heterogena in razkriva veliko bolj živahno in ustvarjalno podobo poti na drugi. 
Na podlagi izbranih lokalnih primerov torej v tem poglavju predstavljam, kako raznolika je v 
resnici ta romarska pot in na kakšen način se njeni posamezni lokalni nivoji vpenjajo v krovno 
evropsko dediščinsko agendo. Najbolj me tukaj zanima interes akterjev na teh lokalnih nivojih, 
da v kontekstu krovne institucije Camina promovirajo predvsem svoj kraj in lokalne zgodbe, ki 
so povezane z njim. Pričakovati je, da se lokalni nivo na tovrstne evropskodediščinske pozive 
odziva skladno z ekonomskimi priložnostmi in ne nujno ideološkimi vodili, na katerih temelji 
evropska kulturna politika. V vsakem primeru se tako lokalna kot tudi osebna izkušnja 
tovrstnega potovanja v veliki meri razlikujeta od uradnih predstav, ki se o Caminu pletejo na 
evropski ali državni oz. regionalni politični ravni.  
Nasprotujoče si reprezentacije samega romarskega središča ter romarske poti namreč izhajajo 
tudi iz interakcije med tujimi obiskovalci Camina in njihovimi lokalnimi gostitelji. Medtem ko 
romanje posameznikov iz različnih delov sveta poteka predvsem v znamenju iskanja, je lokalna 
skupnost smisel te dejavnosti kaj hitro našla predvsem v boljšem življenjskem standardu na 
račun obiska romarjev, zato lahko govorimo tudi o določeni stopnji instrumentalizacije Camina 
s strani lokalnih skupnosti. V nekaterih bolj odmaknjenih in najredkeje poseljenih predelih 
namreč krajevna ekonomija v celoti sloni na izrabi romarske poti. Kot sem nakazala že v 
prejšnjem poglavju, se to najjasneje izraža v odnosu do turizma in izgradnje trajnejše romarske 
infrastrukture, ki vključuje predvsem zavetišča in gostinsko ponudbo ter spremljajočo 
spominkarsko dejavnost, trženje lokalnih legend in drugih kulturnih posebnosti. 
Namen pričujočega poglavja nikakor ni izpostavljanje ključnih kulturnih in turističnih 
znamenitosti Camina na principu potopisa. Posamezniki, ki jih izkušnja romanja na Caminu še 
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posebej zaznamuje, namreč o svojem potovanju izdajajo obsežne potopisne publikacije, kar pa 
na tem mestu zaradi omejenega prostora žal ni mogoče. V tem poglavju se bom zato raje 
osredotočila na analizo sodobnega romarskega procesa kot takega. Ker pa je romanje vedno 
dvojno, saj hkrati poteka na fizični ravni kot tudi ravni notranjega potovanja posameznika, bom 
pri tem upoštevala še kategorijo romarjev, tj. njihovo doživljanje in izkušnjo Camina ter motive 
in želje, ki se ustvarjajo tekom poti in vplivajo na proces (začasnega) preoblikovanja lastnih 
identitet. Zanemarljivi niso niti finančni, politični in ekonomski dejavniki, ki pomembno 
sooblikujejo romarske prakse in v veliki meri določajo, kako sodobno romanje po Caminu 
dejansko tudi poteka.  
Kjer ni navedeno drugače, gradivo črpam iz lastne etnografije in dnevniških zapisov, saj se pri 
ugotovitvah naslanjam zlasti na svoja opažanja in vsebino pogovorov z različnimi akterji tekom 
svojega bivanja v Španiji ter komentarje sogovornikov oz. romarjev po njihovi vrnitvi v domače 
okolje. Ker sem se ob svojem odhodu v Španijo odločila, da tudi sama peš opravim romanje iz 
Francije v Santiago de Compostela in je bilo zatorej moje zanimanje pretežno usmerjeno k 
tistim romarjem, ki po Caminu hodijo, sem se tudi v sami analizi romarskega procesa 
osredotočila na slednje, kar je na podlagi take terenske izkušnje tudi najbolj smiselno. Kot je 
opozoril že Slavin (2003: 5), nedvomno vsako izmed kategorij romarjev na Caminu zaznamuje 
svojevrstna (spiritualna) izkušnja, ki je delno posledica same izbire transporta, zato mora biti 
deležna posebne obravnave.  
V kontekstu hoje na Caminu se deloma nagibam k Ingoldovi (2010) razlagi kulturnega 
preoblikovanja prostora prek človekovega delovanja, kamor sodi tudi gibanje v okolju. Po 
njegovem prepričanju človek posamezne dele okolja (pre)oblikuje s tem, ko v njih nekaj naredi, 
se zadržuje ali srečuje z drugimi posamezniki. Gre torej za kompleksno percepcijo prostora, ki 
presega zgolj površinsko oz. dvodimenzionalno zaznavo, saj vključuje vsa čutila. Ingoldovo 
opredelitev hoje lahko prenesemo tudi na analizo romanja na Caminu. Hojo je namreč avtor v 
nasprotju z drugimi načini transporta opredelil kot prototip popolne vgrajenosti v okolje, ki v 
tistem trenutku obkroža tovrstnega popotnika oz. stezosledca. Ta sledi že ustaljenim potem in 
jih istočasno tudi sooblikuje, obenem pa gre še za posebno obliko spoznavnega procesa in 
produkcije znanja, ki se akumulira skozi takšno obliko gibanja.109 
                                                          
109 Odstavek se nanaša na Ingoldov prispevek, ki obravnava odnos med produkcijo znanja, hojo in izkušnjo 
vremena, kar je v veliki meri soustvarjalo tudi mojo lastno izkušnjo romanja na Caminu. Proces spoznavanja sveta 
na podlagi omenjenih dejavnikov je avtor razdelil na štiri korake. Najprej se je lotil analize pomena tal, ki je vse 
prej kot uniformen in homogen, saj gre za dinamično komponento, ki se na podlagi človekovega delovanja 
konstantno razvija in spreminja. Nadalje je glede na stopnjo umeščenosti v to okolje opredelil dva temeljna načina 
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Turističnih vodičev, specializiranih za predstavitev Jakobovih romarskih poti, je danes na voljo 
zelo veliko. Vsak izmed njih, vključno s priporočili posameznih romarskih uradov tekom poti, 
priporoča svojevrsten potek romanja, seveda pa nobena od teh predstavljenih različic ni tudi 
zavezujoča. V skladu s preferencami glede poglobljenega seznanjanja z družbenim in kulturnim 
okoljem posameznih krajev ter lastno psihofizično vzdržljivostjo lahko predvidene etape vsak 
preoblikuje po svoje, saj so prenočišča zagotovljena praktično na vsakem koraku. Prav tako se 
notranje doživljanje naporov ob dolgotrajni hoji razlikuje od posameznika do posameznika. Ne 
glede na to pa lahko celoten romarski proces v grobem razdelimo na posamezne faze, ki se sicer 
glede na upoštevane kriterije med seboj lahko tudi bistveno razlikujejo, a v vsakem primeru 
doprinesejo k preglednosti te izkušnje. 
Freyjeva je kot eno najsplošnejših opredelitev, ki združuje naravnogeografske danosti poti z 
osebnimi pomeni romarjev, romarsko pot Camina razdelila na tri dele. Ti sestojijo iz goratega 
območja Pirenejev, čemur sledi osrednji ravninski del, ki se pretežno vije prek pokrajine 
Castilla y León, ter končnega povratka k hribovitemu svetu Galicije. V nadaljevanju je 
predstavila tudi eno od možnih razdelitev trase Camina z vidika religiozno motiviranih 
romarjev, ki pestro geografijo poti aplicirajo na lastno religiozno življenje v skladu s katoliško 
doktrino. Ta opredelitev deli Camino na štiri prekrivajoče se geografske in tematske enote. Prva 
obsega vinorodno pokrajino Navarre in La Rioje ter predstavlja odpuščanje. Nanaša se na 
notranje preizpraševanje glede posvetne narave svojega življenja ter ponovno združitev z 
Bogom, ki jo simbolizira ravno katoliški obred pitja vina. Sledeča puščobna ravnina ali t. i. 
meseta sredi regije Castilla y León odseva Kristusovo življenje in skladno z okoljskimi 
danostmi obuja lekcije o skromnosti in ponižnosti v premagovanju življenjskih težav. Tretja 
faza poteka od konca mesete do prihoda v Galicijo in simbolizira Kristusov pasijon. V tem delu 
božjepotnik prečka nekatere najpomembnejše prelomnice na poti, kot so npr. železni križ (špa. 
Cruz de Ferro) ter kraj O Cebreiro, kjer naj bi bil po legendi lociran sveti gral, kar predstavlja 
proces transsubstanciacije.110 S tem romarska pot vernika opominja na evharistični čudež ter 
pomen samote in križa. Četrti in sklepni del romanja pa označuje spoznanje o smislu življenja 
                                                          
gibanja, tj. različne oblike transporta in hojo. Pri hoji popotnik ali stezosledec sledi vtisnjenim stezam. S tem jih 
sooblikuje in ustvarja stopinje, ki jim sledijo naslednje generacije, zato se pri tvorjenju védenja ljudje vedno 
naslanjamo tudi na izkušnje naših predhodnikov. Posebno pozornost je nato namenil še različnim vremenskim 
vplivom, zlasti vetru in zraku, saj tako kot vsaka človekova dejavnost tudi hoja poteka v interakciji z osnovno 
funkcijo organizma, tj. dihanjem. Stezosledci so tako na tleh in v zraku obenem, samo hojo pa lahko opredelimo 
kot proces mišljenja in ustvarjanja znanja, ki nastaja med sledenjem stezi ob spreminjajočih se vremenskim 
razmerah. 
110 Izraz se nanaša na krščansko dogmo o čudežni spremembi bistva kruha in vina v bistvo telesa in krvi Jezusa 
Kristusa med duhovniškim bogoslužjem.  
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v Kristusu oz. znotraj skupnosti rimokatoliških vernikov. Nepredvidljivi vzponi in spusti 
hribovitega sveta Galicije namreč simbolizirajo radost, ki jo posamezniku zagotavlja vera v 
Kristusovo vstajenje od mrtvih ter njegov vnebohod (Frey 1998: 75-76). 
Da ima Camino Francés neko posebno energijo, ki pa ne izhaja nujno iz rimokatoliškega 
religioznega sistema, je že ob svojem prvem romanju začutila tudi ena od mojih sogovornic, ki 
je ugotavljala, da na območju romarske poti obstaja neka nezadržna sila, ki privlači množice 
ljudi in povzroča, da se ti vedno znova vračajo, zato učinek njene poravnave z Rimsko cesto ter 
omrežjem zmajevih črt oz. zemeljskih energijskih tokov nikakor ni iz trte izvit. Po koncu prvega 
romanja po francoski poti se je namreč podala na nadaljnje potovanje po južnem delu Španije 
ter čez nekaj tednov ponovno prenočila v Burgosu, kjer je nenadoma začutila, kako se je vnovič 
potopila v tok te poti. Ko je mesto zapustila, je prav tako nenadno občutek tudi izginil. 
Podobno doživetje se ji je pripetilo ob povratku na Camino Francés čez nekaj let, ki kaže na 
razlike v doživljanju posameznih stopenj romanja med udeleženci poti. Po prihodu v Santiago 
de Compostela se je nepričakovano odločila za pot nazaj po trasi Camina do njegovega 
izhodišča v Saint-Jean-Pied-de-Portu. Na ta način je potovala proti vzhodu in proti toku 
romarjev v pričakovanju cilja, zaradi česar so jo vso pot prevevali popolnoma drugačni občutki 
kot sicer. Po njenem pripovedovanju sta bila v Galiciji kot sklepnem delu poti v zraku nemir in 
pričakovanje zaradi bližine končnega cilja, nato pa sta v srednjem in najdaljšem delu poti sledila 
precejšnja umirjenost in prijetno vzdušje, ki sta botrovala utečenemu romarskemu vsakdanu. 
Ravno nasprotno pa sta v začetnih etapah ponovno prevladala kaos in zmeda, ki sta izhajala iz 
negotovosti in dvoma ljudi o preizkušnji, pred katero so se znašli. Kot je poudarila, so vse te 
razlike med različnimi stopnjami romarskega procesa zelo jasno opazne. 
Za številne udeležence je izkušnja hoje po Caminu tako socialne kot spiritualne narave. 
Dolgotrajna hoja namreč dopušča prenekatero možnost za poglabljanje vase ter raziskovanje 
odnosa med fizičnim telesom, človeškim umom in zunanjim svetom, ki pa ni nujno religiozno 
motivirano. Kot je nakazal Slavin (2003: 5-6), izhodiščna pozicija romarjev na račun 
zdravorazumskega sklepanja pogosto sovpada z odkritim skepticizmom, ki ga v grobem 
določata dva komplementarna vidika, tj. dvom v dejansko prisotnost posmrtnih ostankov 
svetega Jakoba v katedrali in dvom v sam učinek oz. izkupiček romanja, saj v nasprotju z 
obiskom nekaterih drugih svetovnih svetišč pričevanja ob prihodu v Santiago de Compostela 
ne omenjajo nenavadnih ozdravitev in sorodnih čudežev. Posledična ambivalentnost v odnosu 
do cilja se kaže v preusmerjanju pozornosti na samo pot. 
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Sama sem se pri razdelitvi trase francoske poti naslonila na opredelitev Barbare Haab (po Frey 
1998: 76), ki temelji na definiciji romanja kot iniciacijskega obreda oz. potovanja ter Camino 
deli na vzporedne geografske in izkustvene faze. Kot predvideva njen razlagalni model, 
doživljanje romanja v tem primeru ne izhaja iz neposrednega odnosa z Bogom in liturgijo 
rimokatoliške cerkve, temveč iz osebne in spiritualne transformacije, ki jo v romarju sproži t. i. 
iniciacijska struktura romarske poti. Slednja sestoji tako iz širših geografskih prostorov, kakršna 
je že omenjena meseta, kot tudi specifičnih krajev ob poti, ki družno prispevajo k začetku 
notranjega procesa spiritualne transformacije posameznika.  
Pričujoče poglavje sledi avtoričini osnovni ideji o posameznih izkustvenih fazah tekom poti, ki 
sem jih opredelila kot začetno vzpostavljanje romarske identitete in pridobivanje statusa 
romarja, na podlagi česar se v nadaljnji fazi razvije občutek pripadnosti širši skupnosti romarjev 
ter nato še zavedanje o simultanem spiritualnem potovanju in osmišljanju tega početja, pri 
čemer v ospredje stopi terapevtska vloga romanja. Sklepna faza sovpada s končnim romarskim 
ciljem, ki ga najpogosteje (ne pa nujno) spremlja občutek izpolnjenosti, kar nazadnje vodi v 
razmislek glede vpliva religije na potek sodobnega romarskega procesa ter odpira vprašanje, 
kaj sploh romanje je in kdo je upravičen do naziva romar. V skladu z modelom Haabove v vsaki 
izmed teh faz odsevajo tudi fizičnogeografske značilnosti romarske poti in obratno. Zaradi 
lažjega razumevanja postopnega napredovanja romarja sem fizično pot Camina Francés 
smiselno razdelila na način, ki po prečkanju državne meje med Francijo in Španijo sledi okvirni 
razmejitvi posameznih avtonomnih skupnosti, ki jih pot prečka v smeri od vzhoda proti zahodu 
ter se od končnega cilja, tj. Santiaga de Compostela, nadaljuje še vse do atlantske obale. 
9.1. Prečkanje meje med Francijo in Španijo 
Uradno izhodišče Camina Francés predstavlja mesto Saint-Jean-Pied-de-Port na francoski 
strani Pirenejev v neposredni bližini španske državne meje, v katerega se stekajo tri omenjene 
različice Jakobove romarske poti, ki se vijejo prek različnih delov Francije iz Toursa, Vézelayja 
in Le Puy-en-Vélayja. Kljub temu, da je naselje razmeroma majhno, saj ne šteje več kot dva 
tisoč prebivalcev, pa je vsaj v središču mesta vselej živahno predvsem na račun romarske 
blagovne znamke Camina, ki odseva v visokem številu romarskih zavetišč, prodajaln s 
spominki in romarskimi pripomočki ter romarskih gostinskih ponudnikov, ki jih oblegajo še 
neizkušeni in entuziazma polni romarji oz. pohodniki pred začetkom svojega romanja. Saint-
Jean-Pied-de-Port je najbolj prepoznaven po slikovitem srednjeveškem mostu čez reko Nive, 
ki označuje začetek romarske poti, njegovo romantično podobo pa dopolnjuje še barvita 
pritlična arhitektura stanovanjskih stavb, ki ležijo na obeh bregovih reke. Glede na njegovo lego 
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pa naselju svojevrsten značaj zagotavlja tudi utrip baskovske dežele, zaradi česar ga ne moremo 
opredeliti kot del tipične francoske pokrajine. V vsakem primeru pa že njegovo ime, ki združuje 
stopala oz. hojo (fra. pied) ter prelaz (fra. port), nakazuje na nič kaj enostaven začetek poti. 
Zaradi dolgotrajne hoje, ki traja predvidoma vsaj mesec dni, romarji navadno iščejo najhitrejši 
in najugodnejši način transporta do izhodišča, kar je ponudba nizkocenovnih letalskih povezav 
v zadnjih letih bistveno olajšala. Ta je sicer omejena predvsem na večje francoske centre, npr. 
Bordeaux, Lyon, Pariz ali Toulouse, od koder se pot nadaljuje z lokalnim transportom, saj je 
Saint-Jean-Pied-de-Port najlažje dostopen z avtobusnim ali železniškim prevozom iz bližnjih 
francoskih mest, kot so Bayonne, Biarritz, Lourdes ali Pau. Izbor prevoznega sredstva je v 
vsakem primeru prepuščen odločitvi vsakega posameznika, kot kaže tudi izkušnja sogovornice, 
ki je zaradi nezaupanja do letalskih prevoznikov glede ustreznega ravnanja z njeno 
neprecenljivo romarsko palico omejena na potovanje z drugimi oblikami transporta. Mesto je s 
španske strani nekoliko težje dostopno, zato ni nič nenavadnega, da se tisti romarji, ki 
pripotujejo v Španijo, včasih raje odločijo preskočiti prvo etapo in z romanjem pričnejo kar v 
španskem Roncesvallesu ali celo v nekoliko bolj oddaljeni Pamploni, ki hkrati predstavlja prvo 
večje mestno središče tekom francoske poti (Djura Jelenko in Jelenko 2010; Steblovnik 2010). 
Največji vztrajneži pa se v prepričanju, da polovičarstvo nikakor ne sodi na tovrstno potovanje, 
obrnejo tudi na pomoč mimoidočih. Na ta način se je skupina enega od sogovornikov po 
celonočni avtobusni vožnji iz Barcelone do Pamplone od tam nazadnje kar na avtostop podala 
do samega izhodišča v Franciji, od koder jo je nato po isti poti ubrala nazaj peš proti Pamploni.  
Preskakovanje prve etape pa ni nujno posledica fizične nedostopnosti njenega izhodišča. Krstna 
etapa namreč po mnenju večine romarjev pa tudi zaposlenih na romarskih uradih sodi med 
kondicijsko najzahtevnejše dele poti, saj mora romar na poti do vrha premagati dobrih tisoč 
metrov višinske razlike, da doseže najvišjo točko, ki jo na 1430 metrih nadmorske višine 
označuje Collado Lepoeder. V primeru neugodnih vremenskih razmer pa lahko postane pot celo 
nevarna, na kar tekom vzpona opozarjajo številne table. Npr. Novak (2004: 20) se v svojem 
potopisu spominja žalostnega primera romarja, ki je v približno enakem času kot on med 
prečkanjem Pirenejev zmrznil, ker je zaradi slabe vidljivosti sredi snežnega meteža izgubil sled 
za oznakami poti. Opozorila glede previdnosti na poti so še kako upravičena in v primeru 
napovedanega dežja ali snega in pogoste megle, ki se zgrinja nad Pireneji, je romarjem 
svetovano, naj namesto klasične trase ali t. i. Napoleonovi poti, ki vodi čez travnike in gozdove, 
raje izberejo alternativno možnost in prvi dan hodijo po regionalni cesti. Slednja sicer res ni 
tako privlačna, je pa vsekakor varnejša. 
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Po opravljenih formalnostih na romarskem uradu v omenjenem Saint-Jean-Pied-de-Portu tako 
romarjem ne preostane drugega, kot da si oprtajo nahrbtnik z vsem svojim imetjem in začnejo 
s svojim potovanjem, najsibo peš ali na kolesu. Kljub temu, da jih v tem trenutku od cilja loči 
še več kot osemsto kilometrov, pa je ravno na podlagi nahrbtnika, ki ga morebiti že krasi obesek 
z Jakobovo školjko, njihov namen lokalnim opazovalcem vzpenjajoče se kače romarjev 
popolnoma jasen. V nadaljevanju se gruča prvega dne sicer precej opazno prerazporedi v skladu 
z dnevnim ritmom, ki ustreza psihofizičnemu stanju posameznika ali skupine romarjev, prvi 
dan pa vedno zaznamuje gneča, saj ima velika večina teh, ki z romanjem začenjajo skupni 
dnevni cilj, tj. Roncesvalles na španski strani Pirenejev. 
Kljub naporu je na tej prvi etapi mogoče začutiti entuziazem in navdušenje, ki se zaenkrat v 
veliki meri prekriva še z začetno negotovostjo ter prikritim pogledovanjem po skupinah 
neznancev in tihim presojanjem, iz kakšnega testa so, obenem pa ob zadržanih nasmehih vse 
pogosteje odzvanja dobronamerni romarski pozdrav. Prav tako je prvega dne še v ospredju skrb 
glede svoje opreme in oblačil, kar sčasoma postane povsem postranskega pomena. Spominjam 
se mlade Američanke, ki je sredi blatne luže že v prvem kilometru poti objokovala svoje nove 
bele športne copate. Kljub temu, da je na poti nisem več srečala, sem prepričana, da se ji že po 
nekaj prehojenih etapah barvni odtenek čevljev, oblačil ali polti še zdaleč ni zdel več 
pomemben. 
Sredi Pirenejev se romarji nenadoma znajdejo v Španiji. Prehod meje med državama namreč ni 
posebej označen, saj je bil na podlagi članstva v Evropski uniji ter pristopa k schengenskemu 
sporazumu o odpravi notranjih meja carinski nadzor na mejnem področju Francije in Španije 
ukinjen. Državi danes uporabljata tudi skupno valuto, tj. evro, zato se romar novega okolja zave 
šele ob prihodu v špansko govoreča naselja, kot je npr. mejna vas Valcarlos, ki je svoje ime 
dobila po slavnem frankovskem vladarju Karlu Velikem, ki naj bi na tem mestu v času svojega 
pohoda v Španijo postavil vojaški tabor. Romarji se namreč že prvi dan dokaj neposredno 
srečajo z enim od dominantnih motivov, ki spremlja Camino, tj. spopad med kristjani in 
muslimanskimi zavojevalci. Turistični vodniki namreč kot ključno kulturno znamenitost tega 
dela poti dosledno navajajo spominsko obeležje, posvečeno Rolandu, zgodovinskem vojnem 
heroju in kraljevem ljubljencu, ki je v bitki na prelazu Puerto de Ibañeta izgubil življenje.111 
                                                          
111 Življenjski cilj Karla Velikega je bil vse od njegove zasedbe frankovskega prestola leta 768 poenotenje celotne 
zahodne Evrope. V času njegovega vladanja je frankovski imperij vključeval območje današnje Francije, Švice, 
Belgije, Nizozemske ter velik del Italije in Nemčije. S slavnim pohodom v Španijo je ozemlje dodatno razširil vse 
do reke Ebro. Lokalni Baski naj bi to dopustili za potrebe vojne proti arabskim sovražnikom, vendar so bili kasneje 
zgroženi nad kraljevim vodenjem, saj je Karel Veliki oplenil in uničil pamplonsko utrdbo potem, ko jo je zavzel. 
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Po prehodu čez prelaz romarja čaka le še nekaj kilometrov lahkotnega spusta v Roncesvalles, 
kjer ga na koncu gozdne poti pričaka eden najslavnejših in hkrati najstarejših romarskih zavetišč 
na francoski poti. Osrednji albergue v Roncesvallesu je dal namreč že leta 1127 posebej za 
potrebe romarjev zgraditi pamplonski škof Sancho Larrossa, skrb zanj pa je kasneje prevzel 
meniški red avguštincev. Njegov sloves je rasel skladno s porastom romarjev, ki so se zatekali 
po pomoč k menihom, ter se dokončno utrdil še s čudežno najdbo kipca Device Roncesvallske, 
do katerega naj bi lokalnega pastirja privedel jelen. Kipec naj bi bil v bližini poslopja zakopan 
zaradi strahu pred muslimanskimi napadalci (Rigler in Rigler 2000: 16; Symington 2017: 32). 
Albergue deluje še danes. Srečnim in vidno utrujenim romarjem po nekaj kratkih trenutkih 
počitka ne preostane drugega, kot da se polni pričakovanja postavijo v vrsto za dodelitev 
postelje. Albergue nudi le nekaj manj kot dvesto postelj in ob navalu velikega števila romarjev 
se mesta hitro zapolnijo, vsi preostali pa so bridko razočarani in v trenutku ponovno postavljeni 
na cesto, kar se je po celodnevni hoji sredi poznopopoldanskega naliva pripetilo tudi meni. Med 
nabiranjem novih moči je ena izmed romark, ki jo je doletela enaka usoda, cinično pripomnila, 
da to ni bilo nič kaj prida katoliško dejanje. V nobenem od romarskih zavetišč, niti v turističnih 
hotelih namreč v Roncesvallesu v tistem trenutku ni bilo več enega samega prostega mesta. 
Najbolj utrujeni in dnevnih naporov že povsem naveličani novopečeni romarji se navadno do 
najbližjega zavetišča s prostim ležiščem nato zapeljejo kar s taksijem, nenapisano pravilo v tem 
primeru pa romarju narekuje, naj stisne zobe ter se prepusti dogajanju in preprosto nadaljuje 
svojo pot v začrtano smer. Ob nadaljnjem romanju proti osrčju španske Navarre se po začetnem 
šoku posameznik namreč nehote zave, da se je prava romarska dogodivščina s tem šele začela. 
9.2. Navarra: Vzpostavljanje romarske identitete 
Jakobova romarska pot prek Navarre je dolga nekaj več kot 140 kilometrov. Da jih uspešno 
premaga, romar navadno potrebuje približno teden dni. Na račun Pirenejev je na samem začetku 
regija pretežno hribovita, pokrajino v tem delu pa dodatno bogatijo bujni kostanjevi in hrastovi 
gozdovi. Po spustu s hribovja postane teren položnejši, podnebje pa milejše. Z izjemo peščice 
večjih urbanih središč se v dolinah razprostirajo širna polja, saj glavni gospodarski dejavnosti 
predstavljata vinogradništvo in poljedelstvo, usmerjeno v pridelavo zelenjave ter različnih vrst 
                                                          
Ko se je njegova vojska vračala prek prelaza Ibañeta, so jo v zasedi pričakali in napadli lokalni uporniki, med 
mrtvimi pa naj bi bil tudi viteški poveljnik kraljeve vojske Roland, ki naj bi ga na mestu spomenika pokopal sam 
žalujoči kralj. Dogodke opisuje tudi francoski srednjeveški junaški ep Pesem o Rolandu, kjer pa so v skladu s 
prevladujočim motivom križarskih vojn napad krščanskih Baskov nadomestili muslimanski Mavri, Roland je 




žita. Poleg tega je Navarra znana tudi po dolgoletni tradiciji uspešne izrabe vetrne energije. 
Danes sodi med najbogatejše španske regije in ohranja visok ekonomski standard tudi v smislu 
turizma, saj je ena najdražjih destinacij v Španiji (Rabe 2013: 55-56; Vinčec 2013b: 15). 
Navarra si v okviru visoko razvite turistične dejavnosti prizadeva k trženju bogate kulturne in 
zgodovinske dediščine, ki jo v veliki meri zaznamuje tudi vpliv bližnje Baskije. V nasprotju s 
separatistično naravnano sosedo pa si v Navarri nikoli niso prizadevali k oboroženemu boju za 
regionalno neodvisnost. Navarra je tako zgolj ena od španskih avtonomnih skupnosti, baskovski 
vpliv pa se danes odraža v dvojnem poimenovanju nekaterih mest112 ter prisotnosti baskovščine 
kot drugega uradnega jezika poleg španščine. Po navedbi enega od turističnih vodnikov je teren 
Navarre na račun gosto poseljenega podeželja, ki popotnikom nudi pester nabor prenočišč, 
izredno prilagodljiv za oblikovanje etap po lastni meri, kar je še zlasti dobrodošlo novopečenim 
romarjem, ki še niso osvojili spretnosti prerazporejanja psihofizičnih zmogljivosti (Rabe 2013: 
56). Da je za romarje zares dobro poskrbljeno, dokazuje tudi ena od najbolj priljubljenih točk 
na poti, tj. znameniti vodnjak z vinom (špa. Fuente del vino),113 kjer se romarji lahko preskrbijo 
z zalogo pitne vode in pokusijo značilno lokalno vino (Rabe 2013: 83; Vinčec 2013b: 34). 
Po uspešno prestani t. i. pirenejski etapi se tekom uvodnega tedna množica romarjev iz prvega 
dne skladno z lastnimi ritmi občutno razpusti. Po prvih nekaj dneh je pot namreč že nekoliko 
bolj utečena, opazno pa se zmanjšuje tudi čas, ki ga posameznik potrebuje pri jutranjih 
pripravah in pakiranju nahrbtnika. Ritem dneva v veliki meri narekujejo romarska zavetišča z 
večernim zapiranjem in strogo določenimi urami tišine zaradi nočnega počitka ter jutranjim 
bujenjem, ki ga nemalokrat spremlja ropot ter izmenično prižiganje in ugašanje luči, da bi 
hospitaleros čim učinkoviteje spravili romarje iz postelje. Vsem zamudnikom, ki ne upoštevajo 
pravil, pa se ne obetajo nič kaj prijetne sankcije, saj zavetišča navadno svoja vrata zaprejo med 
sedmo in osmo uro zjutraj, da so do zgodnjega dopoldneva lahko že počiščena in pripravljena 
na sprejem novih romarjev. 
Vmesni čas je prepuščen posameznikom in skupinam romarjev, ki na podlagi hoje izoblikujejo 
svojo vsakodnevno rutino. Romar povprečno prehodi pet kilometrov na uro, da doseže 
optimalno telesno zmogljivost, pa potrebuje najmanj pol ure do uro ogrevalne hoje. Prvi 
                                                          
112 Npr. Estella/Lizarra, Pamplona/Iruña in Roncesvalles/Orreaga (Rabe 2013: 56). 
113 Fuente del vino stoji v neposredni bližini mogočnega samostana Monasterio de Santa María la Real de Irache 
in simbolizira nekdanjo vinogradniško dejavnost na samostanskem posestvu z imenom Bodegas (slo. vinska klet) 
Irache. V benediktinskem samostanu, ki od leta 1985 ne deluje več, je bilo v enajstem stoletju ustanovljeno eno 
od prvih romarskih zavetišč. Gre za posebno darilo romarjem s strani lokalnih vinskih kleti, da pa bi se izognili 
morebitnim zlorabam, je vodnjak v večernih urah zaprt (Rabe 2013: 83; Vinčec 2013b: 34). 
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kilometri v dnevu so navadno tudi najtežji in najbolj boleči zaradi otrdelih mišic in sklepov ter 
obilice razbolelih žuljev. Nelagodje je lahko fizične kot tudi psihične narave, saj je um na 
podoben način kot telo protestno naravnan proti tovrstni budnici. Z ogrevanjem mišic postopno 
pojenjata tudi tesnoba in občutek bolečine, ko pa telo enkrat ujame ritem, je romar z le nekaj 
krajšimi predahi zmožen tudi večurne ali celodnevne hoje. Kot je izpostavil Slavin (2003: 10), 
je namreč prav ritem oz. harmoničnost v odnosu do lastnega telesa in hoje ključnega pomena 
za uspešno premagovanje fizičnih naporov, ki pritičejo tovrstni obliki aktivnosti. 
Čas na Caminu teče v kilometrih, kilometre pa romar niza glede na položaj sonca v različnih 
delih dneva, lastno utrujenost in lakoto. Glede na lastne preference je med hojo posameznik 
lahko osredotočen na naslednji postanek za krepčilno kavo ali osvežujoče pivo, obrok hrane ali 
preprosto dnevni cilj. Nekateri romarji tako s hojo pričenjajo že v zgodnjih jutranjih urah z 
namenom, da kar najhitreje dosežejo naslednji kraj, kjer bodo prenočevali, ter si tako že v 
zgodnjih popoldanskih urah med prvimi zagotovijo prosto ležišče v tamkajšnjem zavetišču, 
preostanek dneva pa preživijo ob sproščujočem druženju ali ogledovanju lokalnih znamenitosti. 
Tako se je eden od romarjev, ki je prihajal z Otoka, rad pohvalil z vsakodnevnim vstajanjem 
med ob štirih ali petih zjutraj, češ da je to značilno angleška ura, ko so tamkajšnji prebivalci že 
dejavni. V času kosila, ko smo si preostali privoščili šele prvi oddih, je navadno že izpolnil svoj 
dnevni cilj. Kljub izgovorom glede svojega dnevnega ritma se je s tem želel predvsem izogniti 
popoldanskemu soncu, ki je na romarje vplival vse prej kot blagodejno. 
Romarji druge vrste pa navadno ubirajo drugo taktiko. Svoj dan pričenjajo nekoliko bolj ležerno 
in z obilnim zajtrkom ter se tudi kasneje med hojo večkrat odločijo za počitek v posameznih 
krajih, ki jih tisti dan obiščejo. Na ta način se tudi kilometri enakomerno prerazporedijo v 
celodnevno hojo, kar pa prinaša tudi določeno stopnjo tveganja zaradi zasedenosti zavetišč in 
občasno privede do neprostovoljnih večernih »podaljškov«. Seveda je ritem hoje v veliki meri 
odvisen tudi od podnebnih razmer, saj je v času poletne vročine popoldanska hoja preprosto 
nemogoča. S tem, ko začnejo romarji delovati v skladu s svojim telesom in si npr. privoščijo 
počitek, ko so utrujeni, obrok, ko čutijo lakoto, ali vstajajo navsezgodaj, da bi se izognili 
vročini, sočasno razvijajo ostrejše zavedanje lastnega telesa in osnovnih telesnih potreb. 
Pozornejši postajajo na sedanjost trenutka, medtem ko se vsakdanje življenje ter obveznosti 
počasi vse bolj oddaljujejo.  
Spremenjeno dojemanje časa je tudi kot nalašč za spreminjanje ustaljenih navad in vsakdanjih 
osebnih ritualov, kar postane najbolj očitno ravno na področju prehranjevanja, čemur so še 
zlasti podvrženi nešpanski romarji. Španski prehranjevalni režim namreč ne predvideva vnosa 
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hrane v telo, ko slednje občuti lakoto, temveč so dnevni obroki striktno podvrženi posebej za 
to določenim uram v dnevu (špa. la hora de comer). Kosilo je zato na voljo približno med drugo 
in tretjo uro popoldan, do večerje v restavraciji pa obiskovalec Španije le stežka pride pred 
osmo ali deveto zvečer (Frey 1998: 73). Ob zgodnjem prihodu v zavetišče se mora tako romar 
še pošteno načakati do zasluženega obroka, prav tako si mora pravočasno priskrbeti vse nujne 
potrebščine, saj so večino popoldneva zaradi počitka ali t. i. sieste vsi trgovski obrati zaprti. 
Ne glede na svoj tempo pa romar v vsakem primeru po sili razmer že v začetnih fazah kaj hitro 
preusmeri svojo pozornost s končnega cilja na sam Camino oz. dobesedno na pot. Medtem ko 
končna destinacija, tj. Santiago de Compostela, postaja vse bolj abstraktna, je namreč 
vsakodnevna hoja edina gotova stvar na njegovem potovanju. V tem smislu lahko rečemo, da 
na Caminu drži rek, da ni pomemben cilj, temveč pot (Slavin 2003: 8). Bistvenega pomena pa 
je seveda še način tega potovanja oz. postopnega napredovanja, ki je izraženo v prehojenih 
dnevnih etapah. Freyjeva je tovrstno preobrazbo razložila s cikličnostjo časa, ki v tej fazi 
nadomesti linearno dojemanje časa. Osnovni namen posameznikovega romanja sicer še vedno 
tiči v zasledovanju končnega linearnega cilja, obenem pa celoten proces poteka skladno z 
dnevnim ciklom romarjevega premika iz kraja v kraj (Frey 1998: 72). 
Da je čas eden ključnih dejavnikov romarskega procesa na Caminu, postane jasno zlasti v 
kontekstu načrtovanja poti. Kljub temu, da v očeh romarjev Camino pogosto ponuja obilo časa 
za samorefleksijo, ki navadno privede do spoznanja o pomenu življenja v sedanjem trenutku, 
pa večina med njimi v Španijo pripotuje z omejenim razponom časa, ki ga imajo na razpolago 
za romanje. Svoboda, ki izhaja iz izpolnjevanja osnovnih potreb in odmika od vsakdanjih 
obveznosti, je s tem postavljena pod vprašaj. Fiksnost časa lahko namreč predstavlja pomemben 
vir trenj in bistveno zaznamuje romanje, kot dokazujeta tudi ekstremni pričevanji dveh 
slovenskih romarjev o njuni izkušnji pomanjkanja oz. preobilice časa na Caminu. 
V primeru enega od mojih sogovornikov je bilo tako zaradi časovnega pritiska romanje v celoti 
podvrženo predvsem vsakodnevnemu preračunavanju preostanka poti, ki je skupino ločeval do 
cilja, ter priganjanju ostalih članov k čim večjim dnevnim razdaljam. Zaradi različnih pogledov 
na dopustnost uporabe raznih prevoznih sredstev ter končnega cilja glede na časovno 
razpoložljivost so njihovo potovanje zaznamovali konstantni prepiri, kar je privedlo celo do 
tega, da se je na določenem odseku poti skupina trmasto razšla. Povsem drugačno zgodbo pa 
mi je zaupala romarka, ki je zaradi neobremenjenosti s pomanjkanjem časa napredovala veliko 
počasneje in svoje romanje zaključila precej bolj sproščeno. Poleg krajših dnevnih razdalj, ob 
katerih je lahko uživala v ogledovanju znamenitosti posameznih krajev na poti, se je na cilju 
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odločila še za vzvratno potovanje, kar pomeni, da je francosko pot prehodila kar dvakrat v 
sklopu istega potovanja, za katerega si je vzela kar šest mesecev. 
Na podoben način se že v začetnih fazah romanja spreminja tudi posameznikov odnos do 
prostora. Do najostrejšega zavedanja okolja prihaja zlasti na nevarnejših odsekih poti. Da bi se 
izognil nesreči ali morebitnemu padcu, se mora v tem primeru romar popolnoma osredotočiti 
na sleherni korak, zaradi česar je v tistem trenutku s celostnim bitjem prisoten v sedanjosti. Npr. 
Slavin (2003: 16) je izrazil prepričanje, da bi se lahko na enega od takih delov poti vrnil po več 
letih in skoraj zagotovo do potankosti poustvaril svoje korake iz preteklosti. Vsak meter poti 
naj bi se mu zdel nekako domač, kar je obrazložil s posebnim načinom produkcije telesnega 
spomina, ki naj bi bil sicer značilen za učenje igranja na glasbila ali vožnje s kolesom. Na 
podoben način organizem ne pozabi poti, ki jo ponotranji tekom celotnega procesa. Kot je 
poudarila tudi Freyjeva (1998: 75), se Camino sprva zdi prostorna naravnogeografska krajina z 
zgodovinsko in kulturno vsebino, skladno s hojo pa se ta spreminja v serijo osebnih prostorov 
in anekdot, ki tvorijo celostno izkušnjo posameznega romarja. Ta postaja tudi vse bolj dovzeten 
za zaznavanje najmanjših podrobnosti spreminjajočega se okolja, saj romar nikoli ne stopi 
dvakrat na isto mesto, hkrati pa nikoli dvakrat ne občuti iste površine. Vsak najmanjši vzpon, 
ki ga z drugimi prevoznimi sredstvi morebiti niti ne občuti, mora premagati peš, zaradi česar je 
lahko vsak meter velik napor, hkrati pa je ravno to neprestani vir romarjeve izpolnitve. 
Francoska pot prek Navarre romarja vodi mimo zgodovinsko pomembnih krajev in večjih mest, 
med katerimi so Pamplona, Estella, Los Arcos, Puente la Reina in številna druga. Zlasti slednje 
predstavlja enega od pomembnejših mejnikov, saj se tam združita Jakobovi poti, ki prečkata 
Pireneje na različnih mestih. Od tu dalje vse do cilja vodi le še ena pot. Kljub bogati dediščini, 
od katere si največ obetajo predvsem promotorji lokalnega turizma, pa lahko ponovni stik z 
urbanim življenjem sredi romarskega procesa povzroči tudi občutek odtujenosti in nelagodja. 
Nenadna hitrost mestnega življenja, nagovarjanje k potrošnji na vsakem koraku ter opazna 
prenatrpanost so namreč v velikem nasprotju s siceršnjo izkušnjo idilične naravne krajine, kjer 
se življenje odvija v upočasnjenem tempu. Šok in tesnoba lahko nastopita že v začetnih fazah 
romanja po le nekaj dneh, preživetih na hribovitem in od mestnega vrveža oddaljenem območju 
Pirenejev. 
Tudi ob branju svojega osebnega popotnega dnevnika sem ugotavljala, da opazke ob prihodu v 
večja mesta izražajo predvsem razočaranje in nelagodje ter izpostavljajo hrup, smrad in gnečo. 
Z začetkom hoje posameznik namreč razvije svojevrstno dojemanje časa, izostrijo se mu čuti, 
obenem pa okrepi zavedanje lastnega telesa in pokrajine, s tem pa se taisti posameznik, ki je na 
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pot stopil kot turist, popotnik ali pohodnik, povsem nevede začne stapljati s pojmom peregrino, 
s katerim ga naslavlja okolje na vsakem koraku.  
Na ta način akter na romarski poti vsaj z vidika širše institucije Camina tudi dejansko postane 
Romar, ki pa je zavoljo teh zunanjih impulzov ali socialnih identifikacij podvržen tudi 
notranjim procesom preizpraševanja lastne identitete. Fokus posameznika pred samim 
odhodom na romanje je usmerjen v prostorsko in časovno oddaljeno točko v prihodnosti, tj. 
Santiago de Compostela. Dejanski začetek hoje pa predstavlja pomemben mejnik, ki spreminja 
predvsem njegovo dojemanje prostora in časa. Ritem hoje je namreč tako zunanji kot notranji, 
pri čemer se prvi nanaša na kolektivni aspekt romanja, drugi pa na notranje doživljanje 
romarskega procesa ter spreminjajočih se mentalnih stanj posameznika, do katerih prihaja 
tekom njegovega fizičnega potovanja. Dolgotrajna hoja je namreč v vsakem pogledu velik 
odklon od vsakdanjosti, zato se je fizičnim in mentalnim oz. spiritualnim pripravam navkljub 
pravzaprav nemogoče pripraviti na dejansko preizkušnjo, ki jo predstavlja Camino ter 
predvideti svoj telesni odziv na dogajanje, tako fizični kot psihični. 
Slavin se je pri razlagi tega dogajanja naslonil na Turnerjev pojem liminalnosti kot posebne 
sfere vmesnega prostora in časa. Zavedajoč se dejstva, da prostorov ne moremo preprosto 
misliti izven kulture, je sicer upošteval kritiko poznejših avtorjev, ki se nanaša na Turnerjevo 
idejo o družbeni strukturi, kjer naj bi se romarji nahajali izven oz. na samem robu družbe in 
kulture. Res je, da so romarji nekje »vmes« oz. na poti, vseeno pa se postavlja vprašanje, od 
kod prihajajo in kam so namenjeni. Po mnenju Slavina pa so ravno zaradi svoje tujosti v širšem 
okolju Camina tako časovno kot prostorsko oz. strukturno distinktivni. Romarjev v nasprotju s 
Turnerjem zato ni umestil v t. i. liminalni ne-prostor, temveč naj bi jih romarski proces umeščal 
v ločeno sfero, ki se od ostalih radikalno razlikuje po tem, da je ne omejujejo zakonitosti časa 
in prostora. Znotraj romarske sfere posameznik preusmeri pozornost od materialnega sveta oz. 
fizičnega cilja na spiritualne vsebine svojega romanja, ki pa so odraz notranjega potovanja, kar 
naj bi bilo bistvo celotnega procesa. Camino namreč v sebi združuje dva pomena. Poleg fizične 
poti, ki prek celotne države vodi v manjše mesto na zahodu Španije, je to hkrati metaforična 
pot, ki ni vezana na specifični geografski prostor, temveč se nanaša na spiritualno popotovanje, 
ki pa ni ne zunanje ne materialistično usmerjeno (Slavin 2003: 6-7). 
Kot je ugotavljal tudi Gregorač (2005), je vzpostavljanje romarske identitete posameznika 
posledica procesa samoidentifikacije po vstopu na Camino. Ta ga ločuje tako od turizma kot 
tudi od vseh ostalih znanih romanj. Na račun specifične narave romanja na Caminu je vsak 
udeleženec »namreč zaradi telesne izčrpanosti primoran k stalnemu samospraševanju o 
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smiselnosti udeležbe, o razmerju med lastnim stanjem in prostorom, tako fizičnim kot 
simbolnim, katerega del je postal,« saj je v nasprotju s turističnimi obiskovalci »svet romarja 
strukturiran s kriteriji področja eksistencialnosti, v katerega spadajo nenehno iskanje bistvenega 
(sebstva) oz. lastnega razmerja do Drugega ter iz tega izhajajoča težnja po samokonstrukciji« 
(Gregorač 2005: 211). Notranje doživljanje med romanjem torej zaznamujejo globoko 
subjektivni psihični procesi, katerih rezultat je prerazporejanje osebnih identitet na račun 
vzpostavljanja romarske identitete. Slednja pa za posameznika v nobenem trenutku ni 
vprašljiva, o čemer po navedbah avtorja kljub manku religiozne vsebine vselej pričajo vidne 
sledi psihofizičnih naporov prehojenih kilometrov, od litrov znoja do bolečin in opeklin, po 
čemer se razlikuje od vseh ostalih, ki se na obisk k taistim krajem in ljudem odpravi na nekoliko 
manj mazohističen način (Gregorač 2005: 215). 
Identiteta posameznega romarja se pod pritiskom okolja, ki ga prepoznava kot takega, tj. 
Romarja, in notranjega doživljanja celotnega dogajanja, na ta način vzpostavlja že v začetnih 
fazah hoje. Naj navedem dva primera s svojega romanja, ki to potrjujeta. Po prespani noči v 
kraju Lorca sva peti dan hoje s sopotnikom pričela nekoliko kasneje kot običajno. Gostinski 
lokali so bili na račun pozne dopoldanske ure, tj. devet zjutraj, že zaprti, prav tako se je tudi 
osebje iz zavetišča že potuhnilo. V mestu duhov tudi ostalih romarjev že zdavnaj ni bilo več na 
spregled. Po nekajminutnem tavanju naju je edini mimoidoči, na katerega sva naletela pred 
izhodom iz mesta, prijazno usmeril k najbližji odprti trgovini. Moški je v nama nemudoma 
prepoznal nadebudna romarja ter se nama predstavil kot učitelj reikija, nakar naju je dobrodušno 
podučil o pomenu meditativnih vaj za sprostitev preobremenjenega telesa tekom romanja. 
Camino je poimenoval kot luč (špa. la luz), kakršno je prepoznal sijati tudi iz naju, ker stopava 
po istoimenski romarski poti. Sproščanje energije, ki izhaja iz določene točke na telesu, in ki 
hkrati simbolizira svetlobo in namen najinega dejanja, pa naj bi nama zagotavljalo moč za 
spopadanje s fizičnim naporom. 
Drug primer se nanaša na osmišljanje tovrstnega potovanja in zavedanje o romarskem procesu, 
sredi katerega se je znašel posameznik. V kraju Zabaldika stoji župnijski albergue, ki je v oskrbi 
sestrskega reda Srca Jezusovega. V kolikor si ga izberejo za dnevni cilj, romarji tu navadno 
prenočujejo že drugi dan svoje poti. Nedavno prenovljeno in sodobno opremljeno zavetišče 
poleg možnosti strojnega pranja oblačil v zameno za donativo ponuja tudi skupno večerjo in 
zajtrk. Po večerji je za zainteresirane prenočevalce organizirano tudi druženje v lokalni cerkvi, 
ki se nahaja v neposredni bližini zavetišča. Ker dogajanje poteka pod vodstvom sester, je obred 
deloma tudi verske narave, v osnovi pa se osredotoča na notranje doživljanje udeležencev na 
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Caminu ter blagoslov za uspešno nadaljevanje poti prihodnji dan. Obreda sem se udeležila tudi 
sama. Vse skupaj je potekalo v precej intimnem vzdušju na koru cerkve, kjer se je zbrala manjša 
skupina v tople odeje zavitih romarjev, ki smo se na začetku predstavili vsak v svojem jeziku.114 
Nadaljnji pogovor se je izmenjeval s prepevanjem pesmi, v osrednjem delu programa pa je vsak 
od udeleženih, vključno s prisotnimi oskrbnicami, dobil priložnost z zbrano druščino deliti 
svoja občutja ob dotedanjem romanju po Caminu in vzroke zanj, kako vse skupaj doživlja ter 
kaj se mu je v teh začetnih korakih na poti že pripetilo. Intimnost trenutka je po vsej verjetnosti 
botrovala izrazito osebnim in nekaterim precej bolečim izpovedim večine udeležencev ter (vsaj 
začasnemu) občutku medsebojne povezanosti na račun skupne preizkušnje, sredi katere s(m)o 
se znašli. Ne da bi sama želela zanemariti neprecenljivo vrednost tega dogodka, pa je bilo tudi 
z antropološkega vidika zanimivo spremljati, kako tovrstne dejavnosti v okviru romarskega 
zavetišča posameznika postavljajo v pozicijo romarja, ki začne preizpraševati namen svojega 
potovanja. O pripadnosti širši romarski skupnosti pa bo še več govora v nadaljevanju. 
S tem preskokom k nematerialnosti in soočanjem z lastnimi pričakovanji ter pričakovanji drugih 
glede sprejemljivosti njegovega delovanja, posameznik postopoma vzpostavlja identiteto 
romarja. Na tem mestu je pod vprašaj postavljena avtentičnost posameznikovega romanja, oblik 
transporta tekom poti, oblačil in preostale vsebine nahrbtnika, prenašanje romarskih simbolov 
ter izbor ustreznega prenočišča in vrsta drugih dejavnikov na poti. Na temo o konvencionalnem 
postopanju posameznika v romarski preobleki je napeljal tudi pogovor z enim od romarjev, s 
katerim smo si v določenem obdobju delili pot. Kljub temu, da smo šele dobro zakorakali v 
prvo polovico predvidene poti, je imel ta upokojeni novinar iz Velike Britanije za seboj že vrsto 
dogodivščin, ki jih je opredelil kot male čudežne pripetljaje, za katere naj bi bil zaslužen prav 
Camino. 
Ena od zgodb pa se je nanašala na njegovo popivanje nekega večera z nekom, ki ga je spoznal 
na poti, ter na nejevoljo drugih romarjev, ki jim je po vrnitvi v zavetišče zaradi nespretnega 
kobacanja po sobi kratil spanec. Kljub temu, da je o anekdoti pripovedoval z nasmehom, je bilo 
obenem jasno, da tovrstni pripetljaji nikakor ne sodijo med zaželene vrline spodobnega romarja, 
kar je tudi sam izrazil z opazko, da njegovo vedenje ni bilo zgledno, kot bi se sicer od romarja 
pričakovalo. Pod pritiskom prepričanja, kakšen naj bi bil »pravi« romar se je v Estelli med 
sestopom na ulico iz znamenite cerkve San Pedro de la Rúa, ki je vklesana v skalo, nazadnje še 
                                                          
114 Tudi sicer gre za enega redkih krajev tekom poti, kjer je promocijsko gradivo dostopno v vseh evropskih jezikih, 
zaradi česar sem si lahko podrobnosti o kraju in cerkvi prebrala kar v slovenščini, prav tako sem lahko v svojem 
jeziku sledila tudi večernemu obredu. 
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v meni porodil povsem absurden dvom, ali nemara zaradi uporabe dvigala pri tem tudi sama ne 
goljufam. 
9.3. La Rioja: Socialni aspekt romanja 
La Rioja je druga in najmanjša avtonomna skupnost v Španiji, preko katere teče francoska pot, 
saj razdaljo približno šestdesetih kilometrov romar v povprečju prehodi v le nekaj dneh. Regija 
je svoje ime dobila po značilni rdeči barvi zemlje, kar je posledica visoke vsebnosti železa. Tudi 
sicer gre za pretežno kmetijsko pokrajino, kar je med hojo še bolj opazno kot bi bilo sicer. 
Podeželska Rioja se deli na dva predela. V prvem, tj. spodnja Rioja (špa. Rioja baja), 
prevladujejo vinogradi, iz katerih pridelujejo tipično sladko, a izjemno močno rdeče vino 
prijetnega okusa, in po zaslugi katerega La Rioja danes uživa svetovni sloves vinorodne dežele 
z več kot dvatisočletno tradicijo vinarstva. Skladno z okoljskimi danostmi pa v drugem delu, tj. 
v zgornji Rioji (špa. Rioja alta), vinograde postopoma nadomestijo prostrana žitna polja in 
poljedelstvo. Idilično podeželje kazi le peščica urbanih središč, med katerimi po velikosti 
izstopa predvsem glavno mesto Logroño na obrežju najdaljše španske reke Ebro. Nekoliko 
južneje od mesta stojijo tudi ruševine gradu Clavijo, kjer se je v devetem stoletju odvijala že 
večkrat omenjena čudežna bitka med kristjani in muslimani, ki je porodila lik matamorosa. 
Podoba svetnika kot pobijalca Mavrov je v tem predelu precej razširjena, saj jo lahko 
občudujemo tako v osrednji katedrali v Logroñu kot tudi številnih manjših svetiščih ob poti 
(Rabe 2013: 92-93; Vinčec 2013b: 42-44).  
Eno od najpomembnejših točk celotne francoske poti pa predstavlja še Santo Domingo de la 
Calzada. Mesto nosi ime po svetem Dominiku, ki naj bi se kot Domingo García rodil v eni 
izmed okoliških vasi v enajstem stoletju ter bil v veliki meri zaslužen za razvoj kraja, saj je med 
drugim utrdil cesto (špa. calzada), zgradil most čez tamkajšnjo reko ter manjšo cerkev in 
zavetišče, v katerem je tudi sam nudil dobrodušno oskrbo oslabljenim in bolnim romarjem. 
Nekdaj puščavniško življenje je odtlej v celoti posvetil romarski poti ter bil kmalu po smrti 
razglašen za svetnika in zavetnika romarjev. Dobrotniku v čast so v dvanajstem stoletju zgradili 
tudi veličastno katedralo, ki je hkrati postala njegovo poslednje počivališče, njegovi privrženci 
pa so ustanovili bratovščino, ki s svojim delovanjem v tamkajšnjem zavetišču še danes ohranja 
spomin nanj in njegova prepričanja o pomenu dobrodelnosti in nesebične pomoči drugim. Kljub 
neposredni zgodovinski navezavi na romanje v Santiago de Compostela pa v tem kraju sveti 
Dominik vsaj za trenutek zasenči ime svetnika Jakoba. Poleg njegovega mavzoleja namreč 
osrednjo atrakcijo mesta predstavlja nenavaden kokošnjak z živim petelinom in kokošjo, ki stoji 
v katedrali v spomin na enega od svetnikovih domnevnih čudežev, ki ima po legendi začuda 
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veliko opraviti s pečeno kokošjo.115 Tradicijo kokošnjaka vodstvo institucije še vedno vzdržuje 
na podlagi ohranjenega dokumenta, s katerim je papež Klemen VI. leta 1350 odobril prisotnost 
živih živali znotraj katedrale. Še zlasti je razveseljiv podatek o konstantnem izmenjevanju živali 
v zastekljenem kokošnjaku na tem nekoliko nenavadnem kraju (Catedral de Santo Domingo de 
la Calzada 2018). 
Glasno petelinje oglašanje med prisostvovanjem bogoslužja je sicer res nekoliko ekscentrično 
doživetje, kljub temu pa so si romarji precej edini v tem, da gre hkrati za enega najprijetnejših 
in najbolj zapomnljivih dogodkov na poti. Santo Domingo de la Calzada se namreč nahaja že v 
bližini sledeče regije Castilla y León. Po desetih dneh hoje, ko dosežejo to regijo, so romarji že 
dodobra utrjeni in začetne bolečine prekomernih fizičnih naporov postopoma prehajajo v ozadje 
njihovega zanimanja. Postopoma tudi izpuhteva prvotni občutek tujosti v novem okolju. Ko 
romar tudi zavestno sprejme svojo novo identiteto, začne namreč tudi druge udeležence poti 
prepoznavati kot take. Zaradi preizkušnje Camina ti med seboj razvijejo občutek povezanosti, 
kar je opazno tudi tekom poti, saj po končani hoji na posameznih dnevnih destinacijah skupine 
romarjev večinoma še naprej tičijo skupaj v krogu klasičnih romarskih prizorišč, kamor poleg 
ogledovanja lokalnih znamenitosti in obiska lokalov z romarsko ponudbo sodi predvsem 
zadrževanje v romarskih zavetiščih, kjer poteka popoldansko druženje ter priprava skupnih 
obrokov. Še zlasti to pride do izraza v prenočiščih, ki sprejemajo tudi druge kategorije 
obiskovalcev, in kjer v primeru gostinske ponudbe romarje navadno k večerji posedejo za večjo 
skupno mizo. Romarska skupnost na ta način ohranja določeno stopnjo izoliranosti od 
zunanjega sveta, kar je Slavin (2003: 7) pripisal liminalni naravi romarske poti, saj ta romarje 
postavlja v specifično družbeno okolje izven vsakdanjega prostora in časa. 
Freyjeva (1998: 92) je igrivost in sproščenost, ki v veliki meri zaznamujeta romarsko okolje, 
poimenovala kar poletni kamp za odrasle. Gre zgolj za še enega od aspektov romanja, ki pa 
nikakor ne razvrednoti spiritualne plati in samorefleksije, ki se poraja med hojo. Romarji med 
seboj namreč vzpostavljajo edinstvene vezi. So iz najrazličnejših kulturnih in nacionalnih okolij 
in pripadajo različnim starostnim in statusnim razredom, s katerimi bi v siceršnjem družbenem 
                                                          
115 Legenda pravi, da je v mestnem zavetišču nekoč prenočil mladi nemški romar Hugonell, ki je bil s starši 
namenjen v Santiago de Compostela. Lastnikova hčerka se je vanj nemudoma zaljubila, a v jezi, ker ji čustev ni 
vračal, je v njegovo torbo podtaknila srebrno kupo ter ga obtožila kraje, čemur je sledila smrtna kazen z obešanjem. 
Starša sta nadaljevala romanje, po vrnitvi pa ju je namesto groba pričakal sin, ki je čudežno živ še vedno visel na 
vislicah. Staršema je naročil, naj prosita župana, da ga osvobodi vezi, saj ga je sveti Dominik ohranil pri življenju. 
Župana sta presenetila med pripravami na večerjo v krogu prijateljev, zato jima je nejeverno odvrnil, da je fant živ 
ravno toliko, kot par pečenih kokoši na njegovem krožniku. V tistem trenutku sta kokoši nenadoma oživeli, 
ponovno so jima pognale peruti in kljun, nakar sta glasno zakokodakali. Mesto na Caminu odtlej slovi kot kraj, 
kjer petelin zakikirika šele potem, ko je že pečen (Catedral de Santo Domingo de la Calzada 2018).  
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prostoru le stežka prišli v stik. Tako se skupaj znajdejo starostniki in mladostniki, verski 
funkcionarji in popolni laiki ter nasploh pripadniki različnih skupin, ki v siceršnjem vsakdanjem 
okolju navadno ne najdejo skupnega jezika. Med romarji na Caminu pa vlada določena 
solidarnost, na podlagi česar razvijejo občutek pripadnosti širši skupnosti, čemur bi pogojno 
lahko rekli tudi communitas, saj ta skupnost izhaja iz preprostosti in dostopnosti v medosebnih 
odnosih med romanjem. V tem pa ni nič nenavadnega, saj je v prepotenem in umazanem 
sotrpinu veliko lažje prepoznati najboljšega prijatelja ali celo potencialnega partnerja kot v 
precej bolj zategnjenem vzdušju, ki na račun prevladujoče neosebne komunikacije sicer vlada 
v okviru modernega socialnega sveta. Tudi kraje so med romarji izredno redke. Na tej podlagi 
vzajemnega spoštovanja in zaupanja pa se skozi romarski proces pogosto formirajo tudi 
posamezne manjše romarske skupine oz. prijateljstva. Te skupinice nastajajo glede na soroden 
dnevni ritem, po katerem napredujejo v podobnem tempu in lahko kljub občasnim odstopanjem 
tudi namenoma prispejo na končni cilj istočasno. 
V tem kontekstu lahko navedem zanimivo anekdoto s poti, ki kaže, kako se na Caminu 
posamezniki preprosto najdejo. Gre za povsem naključno srečanje med fantom in dekletom, ki 
sta sicer izhajala iz Južne Koreje, vendar sta tedaj živela vsak na svojem koncu sveta. Med 
skupnim nadaljevanjem poti sta se zbližala do te mere, da sta romanje zaključila kot par. 
Romantično nastrojeni zunanji opazovalec bi dogodek kaj zlahka opisal kot srečanje dveh 
sorodnih duš. Ostali romarji, ki smo si z njima občasno delili del poti, pa smo lahko spremljali 
pravo dramo, ki se je odvijala med njima, saj smo bili priča hkratnemu izkazovanju 
naklonjenosti in ostrim prepirom ter trmastem obnašanju, zaradi česar se je zdelo, da ne le po 
romarski, temveč tudi življenjski poti, družno stopata že precej dlje časa kot v resnici. 
Osnovna medosebna komunikacija med peregrini je večinoma omejena na bežno kramljanje 
tekom poti ali ob vmesnih postankih in se nanaša predvsem na dogodke tistega dne, vključujoč 
lastnosti dnevne etape in vremenske razmere ter osebne namere glede dnevnega cilja. Tovrstne 
neosebne krajše pogovore je Slavin (2003: 12) označil kot odraz inkluzivnosti širše romarske 
skupnosti, saj ne predpostavljajo vnaprej obstoječih prijateljskih odnosov ali poznavanja 
tematike kot pogoja za vključitev v pogovor. Na tak način posamezniki potrjujejo svojo 
pripadnost oz. identiteto romarja. V nasprotju z avtorjem, ki se je med romanjem dokopal do 
spoznanja, da se njihovi pogovori striktno osredotočajo na zunanje okolje, medtem ko se 
namerno izogibajo govoru o svojem življenju pred in po Caminu ter o osebnih zadevah nasploh, 
kar naj bi veljalo tudi za najbolj družabne in klepetave romarje, pa je bila moja izkušnja 
popolnoma drugačna. Camino, kot sem ga izkusila sama, je bil namreč poln globoko osebnih 
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zgodb, ki so vključevale vse od zasebnih zgodovin in motivov, ki so posameznika pripeljale na 
to pot, pa do njegovih pričakovanj in osebnih želja v navezavi na Camino. Glede na takratno 
aktualnost je npr. pogovor z angleškimi romarji pogosto začinilo tudi izražanje političnih stališč 
in osebnih pogledov v navezavi na vprašanje brexita. V vsakem primeru pa je tolikšno odkritost 
v pogovoru bilo lažje doseči med romarji, ki skupaj preživijo več časa, obenem pa je bilo v 
kontekstu romanja spletanje tesnejših prijateljstev veliko preprosteje kot sicer, saj psihofizični 
napor ob dolgotrajni hoji posameznika kaže v popolnoma drugačni, rekla bi celo pristnejši, luči. 
Razen v primeru srečanja rojakov pa sta kot glavna jezika komunikacije med romarji dodobra 
uveljavljeni španščina ter angleščina. 
Med romarji lahko v določenih trenutkih prihaja tudi do tekmovalnosti, kar je odvisno predvsem 
od namena njihovega romanja. To sem med potjo izkusila tudi sama, ko sva s sopotnikom v 
kraju Puente la Reina prvič naletela na skupino štirih Hrvatov, na kar so naju že na daleč 
opozorile izobešene državne zastave na njihovih nahrbtnikih. Ko so naju prepoznali kot 
Slovenca, sva bila nemudoma deležna klasičnega »bratskega« pozdrava, zaradi katerega se je 
zunanjemu opazovalcu najbrž zdelo, da pravkar prisostvuje toplemu snidenju starih prijateljev. 
Skupina, ki sva jo v nadaljevanju srečevala še dobršen del poti, se je zdela na vrhuncu telesne 
forme in bila tudi sicer očitno tekmovalno naravnana. S svojim glasnim opozarjanjem nase in 
svoj uspeh na fizično zahtevnejših delih poti se njihov pristop k romanju ni zdel nič kaj 
romarski. Najzgovornejši in najglasnejši član, ki je po najinem mnenju bil vodja skupine, naju 
je ob vsakokratnem srečanju pokroviteljsko ogovoril, pri čemer pa je bilo vselej moč občutiti 
trohico dobro znane medsosedske napetosti. Priznam, da z obeh strani. Pogovor, ki ga je vselej 
vodil on, se je namreč vedno sukal okrog treh ključnih podatkov, tj. koliko kilometrov smo tisti 
dan že prehodili, v katerem kraju smo začeli in do kod gremo. Naj dodam, da vsakokrat v 
»našem« nekdanjem skupnem jeziku, v katerem se je povsem patriotsko in tudi precej 
malomarno prav tako obračal na domačine in ostale romarje ter celo opravljal naročila v 
gostinskih lokalih. Ni pa pozabil poudariti, da je njihova skupina zaradi časovnih omejitev 
dnevno prehodila najmanj štirideset kilometrov, kar na Caminu predstavlja zares velik dnevni 
zalogaj. 
Sama pa sva ubrala nekoliko drugačno in bolj hladnokrvno taktiko ter raje dosledno 
izpostavljala prednosti uživanja v počasnejšem tempu hoje, kar pa očitno ni bilo v njihovem 
slogu. Prav tako sva se raje skrivaj nasmihala ob misli na trenutek njegovega spoznanja, kako 
je mogoče, da naju konstantno srečujejo, če pa je najina dnevna doza v povprečju znašala med 
petindvajset do trideset kilometrov. Do tega spoznanja ni prišlo. 
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Drugo področje tekmovalnosti med romarji se nanaša na prenočevanje v romarskih zavetiščih. 
Med glavno sezono, tj. od maja do oktobra, so namreč ta zaradi navala romarjev pogosto polno 
zasedena. V času mojega romanja ni bilo nič drugače in zlasti v večjih krajih, kjer se tudi uradno 
zaključujejo dnevne etape, si je bilo že v zgodnjih popoldanskih urah včasih težko zagotoviti 
prenočišče. Da ne bi ostali brez postelje, so si romarji omislili vse mogoče taktike, od rezervacij, 
kjer je bilo to mogoče, pa do čim zgodnejšega vstajanja, da bi kar najhitreje dosegli dnevni cilj. 
Kanadska upokojenka, ki se ji je z romanjem na Caminu uresničila vseživljenjska želja, je svojo 
dejansko izkušnjo nejevoljno opisala kot dirko za albergue, ki je v veliki meri (predvsem 
negativno) vplivala na njeno doživljanje Camina. 
Najhitrejšim to vprašanje ni povzročalo skrbi, pri vseh ostalih pa, ki so želeli uživati tudi v 
popoldanski hoji ter izbrati, kje želijo prenočiti glede na trenutno razpoloženje, pa so tovrstne 
omejitve in zmanjšanje možnosti spontanega odločanja vzbujale precejšnje nelagodje in 
razočaranje. Posledično so nekateri v skladu s svojimi zmožnostmi že teden dni vnaprej 
poskrbeli za rezervacije postelj v posameznih krajih, spet drugi pa so vsakokrat raje poskusili 
srečo, kar pa je hkrati pomenilo tudi nevarnost daljše hoje v iskanju prostega ležišča, kot je bilo 
sprva načrtovano. Rešitev v tem primeru predstavlja izbor zavetišč v manjših podeželskih 
krajih, ki med romarji niso tako priljubljena, ali pa spanje na prostem, ki pa je primerno 
predvsem za najtoplejše poletne mesece. Preverjeno je namreč zaradi precej nizkih temperatur 
in obilnega deževja v maju šotorjenje lahko zelo neprijetno, še zlasti če te prihodnjega dne čaka 
nekaj deset kilometrov dolg pohod. Včasih se pri načrtovanju romanja pač spozabiš, da se 
Camino nahaja na severu in ne na jugu Španije. 
Frustracije nekoliko bolj osebne narave so prav tako precej pogoste na polju socialnih odnosov. 
Tovrstno celomesečno sobivanje lahko namreč povzroči trenja tudi med najboljšimi prijatelji, 
ki se poznajo že vse življenje. Ponovno se na tem mestu nanašam na izkušnjo slovenskega 
romarja, ki je ob obujanju spominov na svoje romanje že na samem začetku najinega pogovora 
odločno zatrdil, da bi, v kolikor bi imel možnost kaj spremeniti, najprej poskrbel, da se znotraj 
skupine ne bi toliko prepirali, temveč bi si prizadevali za čim hitrejšo premostitev nesoglasij. 
Sporom ali celo začasnim separacijam tekom poti lahko botrujejo različni vzroki, od 
neusklajenega ritma in kondicijske (ne)pripravljenosti pa do različnih pogledov na način oz. 
namen romanja, čemur navadno svoje dodata še psihični napor in časovni pritisk. Socialni 
aspekt je v kontekstu romanja vsekakor vitalnega pomena, ne le z vidika oskrbnikov obstoječe 
romarske infrastrukture, temveč tudi samih romarjev oz. njenih uporabnikov. Prav tako kot ni 
nič nenavadnega, da posameznik, ki začne s svojim romanjem sam, na končni cilj prispe v 
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družbi drugih romarjev. Na Caminu se tudi pogosto zgodi, da tekom poti skupine razpadejo, na 
njihovem mestu pa se pod okriljem širše romarske skupnosti ne glede na prvotne osebne motive 
za romanje ali siceršnje razlike v spolu, starosti in nacionalnosti ter razrednem ali zakonskem 
statusu formirajo nova prijateljstva. 
9.4. Castilla y León: Terapevtska vloga romarske poti 
Castilla y León, ki leži v osrednjem delu države, je po površini največja avtonomna skupnost v 
Španiji, prek katere vodi približno štiristo kilometrov trase Camina Francés, kar je nekaj več 
kot polovica celotne poti. Romarji so tu izpostavljeni neprijaznemu kontinentalnemu podnebju 
z vročimi poletji in ostrimi zimami, ki skupaj s puščobno in pretežno ravninsko krajino botruje 
precejšnjemu nelagodju in povečani težavnosti romarske poti. Regijo, ki se je dokončno 
izoblikovala s sporazumnim poenotenjem dveh kraljestev v trinajstem stoletju, zaznamuje 
pestra zgodovina, danes pa slovi kot zibelka sodobne španske države.116 Osrednji kulturni 
središči, ki ju prečka Camino, sta Burgos in León, ki gostita nekatere najveličastnejše španske 
umetnostne ter arhitekturne dosežke, hkrati pa je regija dom številnih slavnih osebnosti iz 
španske preteklosti. Zlasti v okolici Burgosa, ki je rojstni kraj El Cida, se tako ponovno srečamo 
z dediščino tega večkrat omenjenega herojskega lika iz španske zgodovine (Rabe 2013: 101). 
Faza romanja prek pokrajine Castilla y León je prelomna v več ozirih. Romarji za seboj pustijo 
Sahagún, ki označuje geografsko središče francoske poti v Španiji ter s tem tudi uradno preidejo 
v drugo polovico svojega potovanja, ter se povzpnejo na najvišji vrh na poti, kjer stoji znameniti 
železni križ (špa. cruz de ferro), še eden od pomembnejših mejnikov na poti z izrazitim 
simbolnim pomenom. Železni križ je pripet na približno šest metrov visok in tanek hrastov 
drog, ki se dviga iznad velike kamnite gmote, kamor romarji tradicionalno odložijo svoj kamen, 
ki so ga prinesli od doma, in s tem še simbolično odvržejo notranje breme oz. grehe, ki so jih 
ponesli na romanje. Med kamni najrazličnejših oblik in barvnih poslikav lahko opazimo še 
izobešene fotografije, obeske, zastave in rožne vence. Gre za precej barvit spomenik, ki danes 
služi predvsem kot turistična atrakcija in ena od najbolj priljubljenih točk za fotografiranje. 
                                                          
116 Na nastanek regije je pomembno vplival proces rekonkviste. Od novoustanovljenega kraljestva León se je hitro 
odcepila takratna grofija Burgos, ki je v skladu z izpeljanko za grad (špa. castillo) prevzela uradni naziv Castilla. 
Tekom stoletij sta se večkrat poenotili in ponovno razdružili, dokler ni na njunem mestu leta 1230 kralj Ferdinand 
III. ustanovil združeno kraljestvo Castilla y León. Njegov položaj je še utrdila sklenitev zakonske zveze med 
Izabelo I. Kastiljsko ter Ferdinandom II. Aragonskim, ki sta na osnovi svojih, tedaj najmogočnejših kraljestev na 
španskem ozemlju, tlakovala pot novodobni španski državi ter knjižnemu jeziku, tj. španščini oz. kastiljščini. Kot 
že omenjeno, sta slovela kot katoliška kralja in pod njuno vlado je bil s padcem še zadnje mavrske utrdbe Granade 
leta 1492 dokončno zaključen proces rekonkviste. Pri utrjevanju moči ter širjenju vpliva rimokatoliške cerkve sta 
se v veliki meri naslanjala tudi na razvoj Jakobove poti (Rabe 2013: 101). 
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Slovitim znamenitostim navkljub pa romarsko izkušnjo v tem delu poti v največji meri 
zaznamuje prav meseta, puščavska ravnina, ki se na nadmorski višini osemsto metrov vije vse 
od Burgosa do Leóna, in od koder se razteza še do nadaljnjih nekaj deset kilometrov oddaljene 
Astorge, ki je predvsem na račun delovanja znamenitega arhitekta Antonia Gaudíja prav tako 
eno od pomembnejših kulturnih središč na poti. Planota je posejana s prostranimi polji pšenice 
in koruze, zato je romarjev vsakdan oplemeniten le z dvema barvama, rumeno poleti in zeleno 
spomladi. Ključnega pomena je le še modrina nad horizontom v neskončni daljavi, kamor je 
usmerjena njegova hoja. Meseta v celoti obsega več kot dvesto kilometrov, kjer ni sredi puste 
pokrajine nikakršnega gozda ali drugega rastlinja, ki bi romarju nudil zavetje pred soncem. 
Posebno na vrhuncu poletne vročine tako predstavlja strah in trepet, saj se je nekateri romarji 
celo načrtno izognejo ter se v tem delu raje odločijo za avtobusni prevoz. Da jo premaga, mora 
romar zbrati precej močno voljo, hkrati pa se ob poti nahaja tudi več kulturnozgodovinskih 
manjših krajev, kot so San Juan de Ortega, Castrojeriz in Frómista, ki občasno razbijejo 
suhoparnost krajine (Rabe 2013: 101; Vinčec 2013b: 52-53). 
Monotonost in puščobnost, ki ju vzbuja enolična pokrajina, pa sta zgolj navidezni, saj je to 
pravzaprav tisti del poti, na katerem se največ dogaja. Romarji v svojih pripovedih namreč 
meseto povezujejo s katarzičnimi doživetji in šokom ob vrhuncu romanja, ko se navadno srečajo 
sami s seboj. Jasno je, da odločnosti tistih romarjev, ki se namenijo prehoditi celotno traso 
Camina, nenadna sprememba pokrajine ne bo kar tako omajala. Iz njihove odločitve, da peš 
premagajo razdaljo osemsto kilometrov, izhaja dejstvo, da v središču njihovega zanimanja ni 
prihod v mesto oz. na končno destinacijo, temveč sama pot oz. proces, ki vodi do tja. Slednji je 
v kontekstu romanja po Caminu pogosto omenjen v navezavi na notranje potovanje in 
samospoznavanje ter prostovoljno izkustvo psihofizičnih naporov, ki nazadnje privedejo do 
razbremenitve osebnih stisk. Eden najslavnejših rekov pravi, da te Camino pokliče ravno v 
pravem trenutku tvojega življenja. V številnih osebnih izpovedih tako lahko beremo o prehodu 
posameznih stopenj življenjskega cikla, od mladosti v odraslost, poglobitve vase v zreli dobi 
ter osebnih krizah ob upokojitvi. Romanje mnogih zaznamujejo tudi smrt bližnjega, konec 
razmerja ali izguba službe ter občutek notranje razklanosti, ki ga tovrstni neprijetni dogodki v 
posamezniku sprožajo. Med romarji so tudi takšni, ki se v svojem domačem okolju počutijo 
marginalizirani, pot pa obeta priložnost za spremembo, saj nudi osrediščenost in konkreten cilj, 
ki ga v resničnem življenju ni tako preprosto odkriti. Romar se na Caminu znajde kot tujec oz. 
marginaliziran lik, ki pa ga jasno označena pot vodi k točno določenemu cilju. Ker je konstantno 
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obkrožen z množico prav takšnih posameznikov, lahko to v njem vzbudi občutja pripadnosti in 
domačnosti, ki so mu sicer v vsakdanjem življenju lahko tuja (Frey 1998: 45-46). 
Skladno z motivi in namenom svojega romanja vsak romar drugače doživlja pot. Že pred svojim 
odhodom ti božjepotniki razvijejo določena pričakovanja glede poti, ki se lahko nanašajo na 
zbližanje z Bogom ali zasledovanje počitniške avanture, spletanje prijateljstev ali odkritje 
samega sebe. Camino torej vselej poteka v duhu nekega iskanja, tekom poti pa se med 
interakcijo z drugimi romarji, osebnim doživljanjem poti ter samorefleksijo postopoma kreirajo 
pomeni osebnega romanja, ki jih lahko posameznik išče v sami hoji, veri ali v samem sebi. 
Odvisno od njegovega doživetja, nosijo različne pomene za vsakega romarja tudi posamezni 
lokalni konteksti. Na doživljanje lahko pomembno vpliva tudi izkustvo strahu ob neprijetnih 
dogodkih. V sodobnem času to še zdaleč ne predstavlja več tolikšnih nevarnosti, kot so nekdaj 
prežale na srednjeveške romarje, ki se pogosto niti niso več vrnili domov. Nesreče pa se še 
vedno dogajajo in tekom celotne poti danes stojijo številna obeležja v spomin romarjem, ki so 
še pred nedavnim na poti izgubili življenje, kar lahko tudi v sodobnem romarju vzbudi občutek 
tesnobe ter ga opominja na lastno minljivost.117 
Svoje razmišljanje o tovrstnih strahovih med romanjem po Caminu mi je ena od slovenskih 
romark zaupala med obujanjem spominov na nenadno nevihto, ki se je nadnjo zgrnila med hojo 
v Zuriain, ki leži deset kilometrov pred Pamplono, tj. sredi drugega dne romanja, ko je bila 
pohodniška motivacija še na višku. Ker ji sicer odmev groma med neurjem tudi v varnem 
zavetju doma vzbuja nelagodje, je bila zanjo ta izkušnja še toliko hujša. Med najhujšim nalivom 
se je namreč znašla v gozdu sredi neznane pokrajine v tujem okolju, kilometre naprej in nazaj 
pa je vodila samo neskončna gozdna pot. Na bolečine v ramah in stopalih je nemudoma 
pozabila, prav tako je niso motila premočena oblačila in neprijeten občutek v cmokajočih 
obuvalih. Pomembna ni bila niti dežju izpostavljena elektronika ter preostalo imetje v 
nahrbtniku. Ker ji drugega ni preostalo, je drveče napredovala po spolzki poti, ki so ji ritem 
narekovali doneči zvoki groma in svetlobni učinki strel. Ob spominu se danes sicer nasmehne, 
a takrat je zanjo potekal pravi boj za preživetje. Kakor hitro se je nevihta razbesnela, je tudi 
                                                          
117 V kontekstu premagovanja strahu na Caminu velja omeniti še vlogo potepuških psov kot preteče nevarnosti na 
mimohodce, o kateri se je v svojem obsežnem delu razpisala tudi Freyjeva (1998: 107). Poleg razdalje, gneče in 
neprijetnih temperatur naj bi na določenih odsekih Camina ravno pasja krdela v največji meri ustrahovala takratne 
romarje. Tovrstne grožnje danes na poti ni več in prisotnost psov še zdaleč ni več tako očitna, kot je to opisala 
avtorica. Za negativno simboliko psa na Caminu sta zaslužna predvsem kultna romana Shirley MacLaine (2001) 
in Paula Coelha (2012), saj je pri obeh avtorjih bilo soočenje s psom povod za osebno transformacijo na Caminu. 
V prvem primeru je šlo za preseganje meja lastnih zmožnosti in osebnih strahov, kulminiranih v podobi psa že 
pred samim odhodom, pri drugem pa je na podlagi spopada z domnevno napadalnim psom protagonist uspešno 
zaključil svoj iniciacijski obred in si prislužil napredovanje znotraj skrivne bratovščine. 
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pojenjala, še preden je vsa premočena in premražena dosegla zavetišče v prvem naselju na robu 
gozda. Ker v njem ni bilo na razpolago več prostih ležišč, je takoj, ko se je za silo posušila, 
nadaljevala pot, kot bi se nič ne zgodilo. Ker se je to zgodilo na samem začetku njenega 
romanja, je dogodek sprejela kot krstno preizkušnjo na Caminu. Zelo hitro je sicer kasneje 
ugotovila, da so tovrstne popoldanske nevihte na severu Španije stalnica in ob številnih 
ponovnih vremenskih ujmah tekom romanja ni več niti trznila. 
Specifične in nepredvidljive okoliščine tekom poti lahko romarju razkrijejo do tedaj še neodkrit 
osebni potencial, povzročijo prevrednotenje osebnih prioritet ter poskrbijo za predrugačenje 
pogleda samega nase in na druge, hkrati pa pripomorejo k sprejemanju odločitev, ki lahko 
bistveno vplivajo na njegovo življenje v prihodnosti. Freyjeva (1998: 87) je tovrstno preobrazbo 
sprva abstraktnega prostora, v katerega se vpenja Camino, označila za posledico akumulacije 
internaliziranih fizičnih krajev, ki jih zaznamujejo osebne zgodbe romarja in spremembe v 
njegovih občutjih ter percepcijah okolja. 
Marjeta Rigler je na enem izmed svojih potopisnih predavanj o prehojeni romarski poti izjavila, 
da se po nekajtedenski hoji, ko je romar fizično že dodobra utečen in romanje preide v 
psihološko fazo, v njem nenadoma nekaj premakne in povzroči, da kloni pod težo svojih misli, 
ki se mu lahko povsem nezavedno pletejo po glavi. Trenutek pa navadno spremlja nepojasnljiv 
jok. Kot je izkušnjo s svojega romanja opisala v knjigi, se ji je nekaj podobnega pripetilo ob 
spominu na prenekatere nevšečnosti, ki jim je bila izpostavljena pri opravljanju službe. Kljub 
temu, da se je na Camino podala šele po upokojitvi, so ji ob teh mislih kar same od sebe tekle 
solze, ki jih je poimenovala »solze odrešitve po enaindvajsetih dneh hoje«, saj je izbruhu sledilo 
zavedanje, da je to neprijetno obdobje pustila za seboj in se ga ne bo več spominjala (2000: 96-
97). Podobno je svojo izkušnjo opisala zgoraj omenjena romarka, ki je zaradi močnega občutka 
ganjenosti ob pomirjujočih besedah in dobronamernem blagoslovu nune ob obisku manjše 
kapelice v Rabé de las Calzadas, nenadoma le s težavo zadrževala solze, ki so se po izhodu iz 
kapelice nenadoma usule povsem brez razloga. Kljub temu, da njeno romanje ni bilo religiozno 
motivirano, pa je skrbno shranila manjši obesek s podobo Marije, ki ga je tam prejela v dar. 
Tovrstni nenadni in neutolažljivi izbruhi so navadno opisani kot katarzični, dejavniki, ki jih 
sprožajo, pa za romarja pogosto ostanejo skrivnost. Freyjeva (1998: 83) je v svoji kategorizaciji 
navedla tri možne vzroke zanje, in sicer prostorski, osebni in izkustveni vzrok. Prvi se nanaša 
na (ne)prehojeno pot in razpoložljiv čas za to, drugi izhaja iz srečanja s soromarjem ali neko 
drugo osebo, ki mu posameznik prisoja poseben pomen, tretji pa se nanaša na specifične 
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preizkušnje osebnega smisla tekom romanja, kamor lahko umestimo tudi premagovanje strahu 
ob soočenju z nevihto ali neskončno dolgo hojo prek zloglasne mesete. 
Odvisno od zornega kota je ravno prostrana planota mesete najpogostejše prizorišče kriz, 
slabosti, katarze ali odrešitve romarjev. Najsibo v pozitivno ali negativno smer, v veliki večini 
primerov romarji hojo prek mesete doživljajo zelo čustveno. Tatjana Benedičič (2015: 69) je 
opozorila na zanimivo dejstvo, da so spremembe v zaznavi okolja posledica konstantne hoje in 
ponavljajočih se vidikov romarskega procesa, ki po fizični utrditvi telesa po prehojeni tretjini 
poti postaja že enoličen, na podlagi česar preide romanje iz površinskega telesnega doživljanja 
v poglobljeno psihološko sfero in razmišljanje. K občutku ranljivosti in izčrpanosti pa prav 
gotovo prispevajo tudi geografske danosti, saj nevzdržna poletna vročina in odsotnost zavetja 
ter redka poseljenost prav tako vplivajo na izbruh frustracij. 
Najbolj opazno se to izrazi ravno v najdaljšem odseku tovrstne praznine, ki ločuje kraja Carrión 
de los Condes in Calzadilla de la Cueza na razdalji sedemnajstih kilometrov. Tekom celotne 
etape je romar prepuščen žgočemu soncu in neusmiljenemu vetru ter pogledu na prostrana polja 
koruze in pšenice levo in desno od makadamske poti, po kateri hodi. Občasno se ob poti pojavi 
osamelo drevo, ki po besedah Freyjeve (1998: 78) po neskončnih kilometrih počasnega 
približevanja postaja simbol upanja za romarja in potrditev, da postopoma napreduje na svoji 
poti, saj nespremenljivost okolice pogosto pušča ravno obraten vtis. Meseta je namreč zaradi 
svojih specifičnih značilnosti podvržena mnogim izkustvenim in prostorskim interpretacijam, 
kljub temu pa posameznih prostorov tekom poti ne moremo posploševati, saj Camino vsak 
romar doživlja po svoje. Na čustveno doživljanje posameznega odseka poti lahko prav tako 
vpliva poplava osebnih transformativnih zgodb, ki v bralcu utrjujejo predstavo o tridelni 
strukturi Camina in širijo famo o meseti, na podlagi česar bodoči romar že vnaprej razvije 
določena pričakovanja o dejanskem romarskem procesu. 
9.4.1. Mali čudeži 
Camino lahko torej v posamezniku prebudi strahove, nemoč in občutek sramu, izkušnje tekom 
poti pa navadno privedejo do njihovega razkritja in romarja motivirajo, da se z njimi sooči, od 
koder tudi izhajajo predstave o terapevtski naravi te romarske poti. Nekateri romarji se na 
Camino zato sklicujejo kot na pot upanja, čudežev in izpolnitve oz. la ruta de la terapia (Frey 
1998: 45). Med pogovorom o svojem doživljanju romanja mi je zgoraj omenjena sogovornica 
tovrstno izkušnjo opisala takole: 
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Na Caminu s fizično bolečino sicer nisem imela večjih težav, sem se pa na dvanajsti dan hoje 
spopadla z večjo prelomnico na poti. Tistega dne sem se zaradi rahlega prehlada in nekaj žuljev 
na splošno zelo slabo počutila. Bolečina v stopalih se je postopoma stopnjevala vse od jutra in 
skladno z njo slaba volja. Kljub temu, da sem od zbadanja žuljev videla že vse zvezde, sem se 
upirala počitku in ne glede na prigovarjanje vseh trmarila dalje, dokler mi na ravnini pred San 
Bolom ni dokončno zavrelo. Spomnim se, da sem najprej vse svoje stvari zagnala v jarek ob poti, 
nakar sem med blodnjami, da bom odnehala in šla domov, še sama legla na tla. Nahrbtniku so 
sledili še gojzarji in nogavice. V tistem trenutku sem bila res fizično nezmožna nadaljevati pot. 
Težko si človek predstavlja, kako hudo bolečino lahko predstavlja žulj, kaj šele deset žuljev 
hkrati. Nato pa se je nenadoma zgodil preobrat. Razmišljala sem o tem, kako sem bila jezna in se 
začela spraševati zakaj, saj sem imela takrat že tako ogromno jeze in žalosti v sebi, ki sta me 
deloma sploh gnali na Camino. Sama pri sebi sem nato ugotovila, da se morda s tem čistim teh 
negativnih občutij, ki so na ta način puhteli iz mene. Da se je vse to, kar sem imela notri in me je 
težilo, izrazilo v taki fizični obliki. Ne znam drugače razložiti. In da je bila vse skupaj samo 
preizkušnja, etapa na poti. Tudi če je bilo težko, sem vedela, da moram sprejeti bolečino v nogi, 
če hočem nadaljevat s potjo. Vem tudi, da bi to storila v vsakem primeru, ne glede na to, da sem 
kriče trdila, da grem domov. Potem pa se je nenadoma zgodil čudež. Ko sem stopila na noge, 
bolečine nisem več čutila. Prevzelo me je spoznanje in neskončna hvaležnost, da sem bila tam, in 
hkrati sram, ker sem se tako obnašala. Zavedam se, da je bila moja bolečina v primerjavi z 
drugimi, ki so imeli tudi hujše zdravstvene težave na poti, banalna, vendar še danes verjamem, da 
je bil to čudež. Tistega dne sem uspešno prehodila trideset kilometrov od Rabé de las Calzadas 
do Castrojeriza. 
Med romanjem sem se srečala z množico zgodb o tovrstnih malih čudežih na Caminu. Kot pa 
je v nadaljevanju svoje izpovedi poudarila sogovornica, je njihovo doživljanje odvisno od 
dojemljivosti posameznika in od načina, kako si določene dogodke razlaga. Tistemu, kar si 
nekdo razlaga kot čudež, morda nekdo drug sploh ne bi prisodil večjega pomena. Lahko gre 
tudi za čisto drobna in navidez nepomembna doživetja. Tako se ji je ob neki priložnosti zgodilo, 
da sredi najhujše popoldanske vročine pri sebi ni imela niti kaplje vode več. V kraju, kjer se je 
ustavila, ni bilo vodnjaka z vodo, zaradi popoldanske sieste pa je bila sleherna trgovina zaprta. 
Po odhodu iz mesta jo je najprej čakal hud vzpon, na vrhu pa jo je povsem nepričakovano uzrla 
vodnjak s pitno vodo. Prepričana je, da je bil tam postavljen namenoma, ko je vodo nujno 
potrebovala in ji je bilo hkrati prihranjeno nepotrebno vlačenje težkih plastenk v hrib. Na 
podoben način mi je tudi drug sogovornik že pred mojim odhodom opisal čar Camina tem, da 
ta poskrbi zate, ko nekaj potrebuješ. Večjih fizičnih težav na poti ni imel, so ga pa nekega dne 
hudo mučile bolečine v mišicah. Ko so zjutraj s sopotniki že zapustili albergue in nadaljevali s 
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hojo, se je po nekaj kilometrih mimo njih pripeljal hospitalero, ki je medtem že šel v lekarno, 
da bi jim prinesel ustrezno mazilo. Pravi, da si na Caminu lahko brez skrbi, saj se bo vedno 
našel nekdo, ki ti bo pomagal. Če znaš sam prositi in tudi izraziti hvaležnost za to. 
Tudi omenjeni angleški romar, s katerim smo preživeli večer v enem od romarskih zavetišč, je 
imel do tedaj na zalogi že veliko takšnih neverjetnih zgodb, ki jih je delil z nami. Ena njegovih 
najljubših je govorila o tem, kako je nekega večera pomagal poiskati prenočišče dekletu, ki je 
romala s svojim psom, zaradi česar se je soočala s težavami, saj so v večini primerov psi v 
zavetiščih nezaželeni. Navadno sta prenočila v šotoru, ki ga je nosila s seboj, kar pa je bilo 
zaradi obilnega dežja tisto noč nemogoče. Sogovornik ji je priskrbel prenočišče pri enem od 
domačinov, ki ji je prijazno ponudil prostor, iz hvaležnosti pa ga je dekle zjutraj poiskalo, da bi 
se mu zahvalilo. Ker je bil že nekaj časa na poti, ji je napol v šali rekel, da v tistem trenutku 
zaradi bolečin v telesu potrebuje le dobro masažo spretnega fizioterapevta. Kot po čudežu je 
bila profesionalna fizioterapevtka. Naslednjega jutra sva njegovemu naboru zgodb dodala še 
eno. Ves čas me je namreč mučil nejasen občutek, da ga od nekod poznam. Ker je šlo za opazno 
in zapomnljivo osebo, sem se nato spomnila, da sem ga še istega dne v nekem baru na njegovo 
prošnjo fotografirala v spremstvu drugih romarjev. Smeje sva ugotovila, da sem ga zjutraj 
fotografirala, še isti večer pa sva skupaj pristala na fotografiji, kar je po svoje tudi zanimiva 
zgodba. Po drugi strani ni nič nenavadnega v tem, da na določenem odseku romanja konstantno 
srečuješ ljudi, s katerimi deliš soroden tempo hoje. Ali pač. 
9.4.2. Pasti samote 
Eden od pogostejših motivov, ki se pojavlja v navezavi na meseto, je samota, saj romarji 
pogosto pravijo, da so se počutili na tem delu poti sami. Ne le meseta, celotno romanje ponuja 
obilo priložnosti za izkustvo tako solidarnosti kot tudi samote. Nikakor pa teh občutij v 
kontekstu Camina ne smemo zamešati z osamljenostjo, saj gre za dva ločena pojava. Samota se 
nanaša predvsem na občutek harmoničnega sobivanja romarja samim s seboj tudi tedaj, ko je v 
družbi drugih romarjev. Skladno z izsledki raziskave je Slavin (2003: 11-12) v tovrstni samoti 
videl idealen način vzpostavljanja družbenih odnosov med romanjem. Ta oblika prisotnosti 
namreč predpostavlja posebno obliko socialnosti, kjer se lahko samota odraža na dva načina. 
Po eni strani gre lahko za dejansko fizično oddaljenost od preostalih romarjev, po drugi strani 
pa notranjo odmaknjenost, kjer kljub skupnemu koraku romanje posameznika poteka v tišini in 
samim s seboj. 
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Zaradi odprtega in navidez neskončnega, a hkrati umirjenega in tihega prostora, odmaknjenega 
od mestnega vrveža in sodobnega tempa življenja, se zdi meseta kot nalašč za notranje romanje 
in poglobitev vase ter spodbudo, da se kot romar z lastnimi psihofizičnimi napori in strahovi 
spopadeš potihem in sam. Odvisno od namena romanja je različno tudi doživljanje poti, ki je 
lahko boleče, dolgočasno ali povsem razvedrilno in poživljajoče. Romarji si ga popestrijo na 
najrazličnejše načine, od molitve (Rigler in Rigler 2000), meditacije (Benedičič 2015) pa do 
petja in prepuščanja toku zavesti. Slednje je na določeni točki skupno vsem romarjem, ki se 
občasno med hojo zalotijo popolnoma zatopljene v lastne misli do te mere, da se dela prehojene 
poti sploh ne spomnijo, noge pa kljub odsotnosti nadzora opravljajo svoje delo. Zlasti za 
religiozno motivirane romarje predstavlja čas, preživet v samoti in tišini, ključni del romarske 
izkušnje. Molitev lahko nudi uteho ob naporih, hkrati pa utrjuje občutek skupnosti, združene v 
veri in bolečini. Zlasti rimokatoliška cerkev spodbuja idejo o združenosti z Bogom preko 
romarske poti, saj se tekom težkega romanja posameznik identificira z Njegovo bolečino, 
trpljenjem in ljubeznijo, ki v sklepnem delu vodi k Bogu in v odrešitev (Frey 1998: 120-121). 
Med romanjem v tem vmesnem prostoru in času je značilna tudi ujetost v lastne spomine, med 
katere sodijo spomini na družino, prijatelje in znance pa tudi boleče in potlačene izkušnje iz 
preteklosti in že dolgo pozabljeni spomini na otroštvo. Zlasti otroški spomini pogosto vznikajo 
v navezavi na glasbo in nemalokrat romarju obudijo že davno pozabljene melodije (Frey 1998: 
118). Naj se sliši še tako smešno, sogovorniku so se med hojo nehote začeli porajati spomini na 
čas osnovne šole in sleherno otroško pesmico iz tistega časa, v svojem osebnem dnevniku s poti 
pa se lahko danes zgolj nasmehnem ob navedku, da sva s sopotnikom nekega dne dosegla 
stopnjo, ko se je zdelo povsem smiselno tekmovati naštevanju najboljših televizijskih risanih 
serij iz najinega otroštva, ki jih že davno ne predvajajo več, prepevanju najboljših popevk še iz 
časa pred najinim rojstvom in sorodnih nesmislov. Tovrstna doživetja so v kontekstu 
dolgotrajne hoje, ki je pravzaprav edino romarjevo opravilo, povsem razumljiva. Domišljija 
uma, ki si zapolni čas med tem početjem, pa nima meja. 
Dnevi na romanju pretežno sestojijo iz dolgih ur nepretrgane hoje, med katero pa so romarji 
soočeni z obilico prostega časa, ki je na račun sodobnih načinov življenja večini udeležencev 
na Caminu tuja situacija, ki ima lahko nepredvidljive posledice. Ravno prekomernost časa 
namreč povsem nezavedno odpira vrata samorefleksiji, ki pa lahko vodi do nekaterih notranjih 
prostorov, za katere posameznik sploh ne ve, da (še) obstajajo. Na površje tako včasih vzniknejo 
trenutki iz preteklosti in dotlej skrbno varovane skrivnosti, ki so lahko povsem nedolžnega 
značaja, lahko pa bistveno vplivajo na nadaljnje življenje posameznika. Kot je ugotovitve 
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strnila Freyjeva (1998: 124-125), so v tem, od vsakdana ločenem okolju, romarji veliko bolj 
dovzetni za spremembe na osebni in duhovni kot tudi fizični in družbeni ravni, zato prihaja do 
eksperimentiranja z na novo porajajočimi se identitetami, iz česar pa vznikajo tako občutki 
strahu kot krivde. Strahu pred novostmi in krivde zaradi dragih oseb, ki so jih pustili za seboj v 
dotlej varnem zavetju ustaljenega vsakdanjega življenja. Med samo potjo je za romarje namreč 
zelo pogosto sprejemanje odločitev, ki se nanašajo na prihodnje življenje po Caminu, in 
izražanje želje, da bi torej v skladu z novimi spoznanji delovali tudi po tem, ko se bo romanje 
končalo. 
Do t. i. preporoda ali dokončnega samospoznanja lahko pride, lahko pa tudi ne, saj Camino na 
vsakogar vpliva drugače. Za nekatere romarje je lahko sprememba povsem šokantna. Niti med 
svojim romanjem niti po povratku domov pa nisem v pripovedovanju romarjev naletela na 
tolikšno intenzivnost izkušnje, kot jo je v svojem diplomskem delu opisala Tatjana Benedičič 
(2015). Kljub temu, da avtorica ni navedla konkretnega vzroka za svoje doživetje, je tekom dela 
zelo nazorno opisala korenito preobrazbo, ki jo je doživela le nekaj kilometrov zatem, ko je 
zapustila mesto Burgos in šele dodobra zakorakala na makadamsko pot prek mesete. V njenem 
primeru se je globoka osebna transformacija, ki jo je doživela na Caminu, zgodila v enem 
samem hipu, zato za svoje doživetje preprosto ni našla drugega izraza kot katarza oz. 
razsvetljenje. Dogodek jo je povsem šokiral in ohromil tako fizično kot tudi umsko, kar je s 
svojimi besedami opisala kot popoln telesni kolaps in psihološko smrt. Kljub nastalemu stanju, 
ki je pričal o tem, da se ji je zgodila »naravna katastrofa v razsežnostih enega človeka« (2015: 
79) in začetnim pomislekom, se je ob neizmerni telesni in psihični bolečini odločila nadaljevati 
pot, ki jo je na rtu Finisterra tudi uspešno zaključila. Od prelomnega trenutka njene začasne 
fizične in simbolne smrti pa njeno romanje ni bilo več enako, saj je svojo pozornost odtlej 
usmerjala v povsem druge vidike romarskega procesa, prav tako pa se je po vrnitvi njeno 
življenje na podlagi premaganih strahov ter novih pogledov na vlogo nadnaravnega, religije ter 
socialnih odnosov korenito spremenilo. 
V večini primerov pa se na Caminu nova spoznanja med romarji porajajo le postopoma in niso 
tako nenadna, kar pa ne pomeni, da so kaj manj presunljiva. Pogosto se nanašajo na materialno 
kulturo in vlogo sodobne potrošnje, ki se ji romar na poti (bolj ali manj) odpove. Misli ob 
pogledu na spominsko obeležje, postavljeno nekemu nemškemu kolesarju, ki je v bližini El 
Aceba izgubil življenje, je v podobno smer vodilo tudi Novaka (2004). Kljub temu, da 
dejanskega vzroka kolesarjeve smrti ni poznal, je nehote »pomislil, da si je na nek način izbral 
primeren čas in kraj za zaključek življenjske poti. Zakaj? Zato, ker na Caminu ni stresa in 
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naglice. Nobenega pritiska. Nobenih 'deadlineov', računov za elektriko, pralnega stroja, ki 
crkne«, poleg tega pa »ni treba upoštevati nobenih pravil oblačenja /…/ in vsak se lahko obnaša 
tako, kot se mu zdi, da je najbolj primerno. Na Caminu teče vse skupaj v nekem čarobnem 
ritmu« (161). Avtor je obenem izrazil zavedanje, da je z ozirom na družbene zahteve sodobnega 
časa seveda povsem nemogoče živeti v ritmu nomadske hoje, opazka pa se nanaša predvsem 
na življenjski slog premnogih Zemljanov, ki »živijo zato, da delajo, da zaslužijo za hrano, da 
lahko delajo, in se vrtijo v tem začaranem krogu in si ga lišpajo s kopičenjem materialnih reči, 
ki so na poti k sebi povsem nepomembne in nepotrebne« (2004: 162). Tudi njega je torej med 
hojo z minimalno količino nujnih materialnih potrebščin, prevzela osvobajajoča misel na 
pretiranost vsakodnevnih problemov, ki to sploh niso, ali – kot se je sam izrazil – na zmanjšano 
lažno odgovornost, ki jo je občutil do družbenega sistema, ki usmerja k množični potrošnji in 
ustvarjanju novih potreb na račun omejevanja svobode posameznikov (2004: 161-162). Na 
podoben način je svoje razmišljanje o pomenu Camina strnil eden od sogovornikov: 
V svojem vsakdanjem življenju se tega ne zavedamo, ker smo obremenjeni s hitrostjo in 
najrazličnejšimi stvarmi, ki jih potrebujemo ves čas. Prepuščamo se razmišljanju, kaj vse moramo 
vzeti s seboj, ko se odpravljamo nekam, kaj naj oblečemo ipd. Poleg tega pa moramo usklajevati 
vse svoje vsakodnevne obveznosti. Camino je šola, ki te poduči, kako neverjetno malo v resnici 
potrebuješ za preživetje. Najboljši občutek na poti je, ko se zjutraj pripraviš in spakiraš ter lahko 
pred začetkom hoje rečeš: 'Imam vse, kar potrebujem.' In to je res. Je pa vse samo en mali 
nahrbtnik in nič drugega. V tem je Camino zares osvobajajoč, saj tega v svojem vsakdanjiku ne 
moreš izkusiti, ker si preprosto ujet v svoje obveznosti, pomanjkanje časa, marketing, vsak dan 
nove potrebe in potrošnjo itd. 
Še eden od osrednjih naukov, ki jih je tekom svojega romanja osvojil taisti sogovornik, je 
dejstvo, da se moraš včasih preprosto prepustiti toku, saj ni vedno moč vsega do potankosti 
načrtovati. Do tega sklepa se je prebil po tem, ko se je dejanska izvedba načrtovanih dnevnih 
etap večkrat izjalovila, hkrati pa ga je čas, preživet na Caminu, obogatil s popolnoma novim 
pogledom na svoje življenjsko poslanstvo. Kot je rekel sam, je hoja dolga, kar ti daje ogromno 
časa za razmišljanje, zato te pot včasih zanese po svoje in te nehote spreminja. Na pot se je 
namreč v družbi dveh prijateljev podal v času počitnic po uspešno zaključenem prvem letniku 
teologije. Kljub temu, da njihovo potovanje ni bilo religiozne narave in sprva ni bilo zamišljeno 
kot klasično romanje, temveč je bilo v mladostniškem duhu načrtovano predvsem kot nekoliko 
drugačna poletna avantura, pa je za vselej zaznamovalo njegovo življenje, saj se je domov vrnil 
odločen, da si duhovniškega poklica v resnici ne želi opravljati. Zaradi strahu pred neuspehom 
je s študijem po vrnitvi sicer nadaljeval, vendar ga je nadaljnje življenje v semenišču prepričalo 
198 
 
v odločitev, na podlagi katere je še pred posvetitvijo v duhovniški poklic teologijo opustil ter 
se preusmeril v študij matematike. 
Sorodnim zgodbam, ki jih pletejo izkušnje romarjev na Caminu in o katerih lahko danes beremo 
v izdanih potopisnih dnevnikih ter osebnih transformativnih pripovedih, ni konca. Čas, preživet 
med hojo na Caminu, je namreč nepredvidljiv, nenadne odločitve, ki jih romar na poti sprejema, 
pa lahko bistveno predrugačijo njegovo življenje, odnos do drugih in odnos do samega sebe. 
Nekoliko ekscentrični in novopečeni upokojenec iz Velike Britanije, ki sem ga spoznala ravno 
v tem peklenskem delu poti, se je ob prvem snidenju poleg vodnjaka z vodo na žgoč dan najprej 
razburjeno pritožil, da je Camino pravi pasji sin. Fizični napor ga je presenetil, presenetile pa 
so ga tudi druge stvari. Na pot se je odpravil predvsem zaradi telesne aktivnosti, saj se je v času 
pred upokojitvijo spopadal s težavami zaradi prekomerne teže. Osupel je bil nad ugotovitvijo, 
da je vsakodnevna hoja postala povsem postranskega pomena, saj mu je Camino dal predvsem 
veliko časa za razmišljanje in soočanje samim s seboj. Sam je ravno v tem odkril smisel Camina, 
ki ti daje čas, da lahko v miru načrtuješ svojo prihodnost, bodoče posle, ustvariš želje, kaj želiš 
doseči v nadaljnjih petih, desetih, petnajstih letih. Prevzela me je njegova misel, da lahko na 
Caminu pravzaprav načrtuješ celo svoje življenje. 
9.5. Galicija: Občutek izpolnjenosti? 
Prehod v Galicijo obeležuje malodane jasno določena meja, tako v naravnogeografskem kot 
tudi v simbolnem smislu. Regijo namreč zaznamuje zelena in pretežno hribovita pokrajina, do 
Santiaga de Compostela pa romarja vodi »le« še 150 kilometrov gozdnih poti, kar v njem po 
več tednih puste ravnine in hoje ob glavnih regionalnih cestah vzbuja pravo olajšanje. Galicija 
izstopa v več ozirih. Regija še danes sodi med najrevnejše predele Španije, kjer vodilni 
gospodarski panogi ostajata kmetijstvo in ribištvo. Izven meja Iberskega polotoka je postala 
znana šele s tamkajšnjim odkritjem grobnice svetnika Jakoba, vendar se kljub temu ne more 
ponašati s slavno preteklostjo, saj je tekom srednjega veka vselej ostajala v senci kastiljskega 
kraljestva, na račun gospodarske zaostalosti pa se je še v devetnajstem stoletju soočala s 
problematiko prekomernega izseljevanja prebivalstva.118 Camino je njeno ime sicer ponesel v 
svet, predvsem zaradi fizične odmaknjenosti pa so turistične dejavnosti skoncentrirane zgolj 
                                                          
118 Problematika izseljevanja je še vedno aktualna in to ne le v Galiciji, temveč na celotnem območju španskega 
podeželja na severu države. Zakonca Rigler sta v svojem potopisu izpred dveh desetletij opisovala izseljene 
španske vasi, kjer je v prenekateri bil izobešen značilen napis, ki je označeval, da je določena nepremičnina 
naprodaj (špa. se vende) ter se poigravala z mislijo o nakupu katere od njih ter nadaljnjem preživljanju časa v 
družbi romarjev na Caminu (2000: 63-64). Situacija se do danes ni prav nič spremenila in manjši podeželski kraji 
so ob poplavi taistih napisov z izjemo kakšnega osamljenega bara ali zavetišča prava naselja duhov. 
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okrog romarske poti, kar si regionalna vlada prizadeva kar najbolj izkoristiti. Tako je npr. med 
pripravami na sveto leto 2010 v razvoj romarske infrastrukture vložila več milijonov evrov in 
s tem poskrbela za temeljito obnovo dotrajanih in gradnjo novih zavetišč (Rabe 2013: 175-176; 
Vinčec 2013b: 128-129). 
Galicija je sčasoma pridobila tudi status mistične pokrajine z muhastim vremenom, ki prinaša 
meglo in obilno deževje. Poleg bujnih gozdov evkaliptusa in kostanja ter številnih drugih 
pokrajinskih lepot se v Galiciji nahaja tudi konec sveta, tj. Finisterra, prebivalci pa so skriti za 
gorsko zaveso vse do danes ohranili distinktivni galeški jezik (špa. gallego). K njeni 
skrivnostnosti svoje zagotovo prida še ohranjena keltska dediščina izpred časa našega štetja ter 
nadnaravne vsebine v navezavi nanjo, od čarovništva do verovanja v moč naravnih pojavov. 
Vsi našteti elementi se nehote prenašajo tudi v kontekst romarske poti, ki vodi prek te magične 
pokrajine, saj naj bi njena slikovitost nudila vse potrebne pogoje za poglabljanje vase pred hitro 
bližajočim se končnim ciljem romanja (Frey 1998: 142; Rabe 2013: 175-176). 
Sliši se pravljično, vendar lahko zadnje etape romanja predstavljajo tudi velik vir frustracij. 
Idilo namreč v največji meri moti gneča. In to ne katerakoli. Razmere se najbolj zaostrijo v 
okolici Sarrie. Ta je poleg krajev Portomarín in Melide eno največjih urbanih središč v tem delu 
poti, hkrati pa se nahaja približno sto kilometrov pred Santiagom de Compostela, kar ravno še 
zadostuje za prejem potrdila o opravljenem romanju. Poti romarjev se na tem mestu prekrižajo 
z novopečenimi lovci na compostelo, ki med »pravimi«, tj. od psihofizičnih naporov zgaranimi 
in prepotenimi ter od sonca ožganimi, a hkrati tudi vidno bolj sproščenimi romarji, ne uživajo 
pretiranega ugleda. Ravno nasprotno, prijetno nadišavljeni in v brezhibno čistih (bolj ali manj) 
športnih oblačilih ter naličeni in z urejenimi pričeskami, seveda na račun transportne službe tudi 
brez nahrbtnika na ramenih in zgolj z dežnikom v roki, so lahko, če si sposodim Novakov izraz, 
ti »kvazi« romarji pravi šok za tiste romarje, ki so že dalj časa na poti. Njihovo poskakovanje 
po poti, ki so si jo ostali romarji v tem času že nekako prisvojili, pa praviloma povzroča precej 
nejevolje in vnovič odpira vprašanje smisla romanja. Sredi poplave ljudi, ki naj tja ne bi spadali, 
se namreč veličastnost trenutka približevanja končnemu cilju izgublja v vse večjem občutku 
razvrednotenosti intimnega odnosa, ki so ga romarji sami stkali z romarsko potjo v mesecu 
svojega potovanja. 
Nehote sem se tudi sama v določenem trenutku znašla sredi tovrstne negativne nastrojenosti do 
teh »romarjev«. Spominjam se priložnosti, ko sem se petindvajsetega dne hoje med krajšim 
oddihom znašla za mizo ene izmed okrepčevalnic ob poti v družbi ostalih razmršenih in 
zagorelih »prepečencev«, kjer sem s povsem vajeno kretnjo začasno s sebe odvrgla težke 
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pohodniške čevlje ter ob postreženi hladni pijači nagonsko zavrnila ponujeni kozarec, obenem 
pa povsem brezsramno buljila v romarko azijskega porekla, ki si je pri sosednji mizi najmanj 
petinštirideset minut nanašala ličilo. Prepričana sem bila, da je bil to prvi dan njenega romanja, 
najbrž celo prvi metri hoje. V sebi sem se smejala, ko sem se nenadoma zavedla trenutka in 
nasprotja, ki je kar vrelo iz opisane situacije, ter se hkrati potihem vprašala, ali mi bo še kdaj 
dano občutiti tolikšno sproščenost ter ali se bom, vsem naporom navkljub, še kdaj tako dobro 
počutila v svoji koži. Pri tovrstnem razmišljanju sem se pogosto zalotila, saj je bilo glede na 
naravo terenske izkušnje precej lažje preprosto dovoliti si biti romarka kot pa zunanja 
opazovalka, ki ob svoji soudeležbi zavestno ohranja distanco od dogajanja. 
Kakorkoli, na poti prek Galicije pred samim prihodom v Santiago de Compostela na romarja 
prežita dva simbolno pomembna kraja. Prvi je vzpon čez prelaz O Cebreiro, ki hkrati označuje 
prehod v novo regijo. Ker gre za zadnji večji vzpon, hkrati za večino romarjev uspešno 
premagana višinska razlika pomeni konec fizičnih preizkušenj tekom poti. Na vrhu prelaza leži 
manjša vas, ki s svojo odlično ohranjeno srednjeveško arhitekturo postavlja obiskovalca v nek 
drug čas in prostor. To je tudi ena zadnjih kulturnih znamenitosti pred ciljem. V sodobnem času 
je O Cebreiro postal tudi prostor z ezoteričnim pomenom, k čemur je v največji meri pripomogel 
Paulo Coelho (2012), ki v knjižni uspešnici Magov dnevnik opisuje svojo pot do osebnega 
razsvetljenja prek misije iskanja meča, da se bo z njim lahko iniciiral in vstopil v želeno 
bratovščino. Ko mu je to v O Cebreiru po fizičnem obračunu s psom nazadnje tudi uspelo, je 
pridobil status maga in namen njegovega romanja po Caminu je bil dosežen. Pomirjen sam s 
seboj je pot do Santiaga de Compostela nadaljeval kar z avtobusom, saj v nadaljnji hoji ni videl 
smisla. Njegov primer hkrati nakazuje, da osebni cilji romarja ne sovpadajo nujno z uradno 
določenim geografskim ciljem, tj. Santiago de Compostela (Frey 1998: 137). 
Drugi pomembnejši mejnik predstavlja Gora radosti oz. Monte do Gozo, ki je od končne 
destinacije oddaljena le še šest kilometrov. S te vzpetine se razprostira pogled na Santiago de 
Compostela in na tem mestu lahko romar po dolgih tednih hoje prvič uzre glavni predmet svoje 
pozornosti, saj so z vrha vzpetine vidni tudi najvišji deli katedrale, kjer naj bi predvidoma 
zaključil svoje romanje. Od tod namreč sledi le še spust in dolgotrajna hoja skozi predmestje 
do Plaze del Obradoiro, kjer stoji osrednja katedrala, v njej pa ohranjena grobnica svetega 
Jakoba. Doživljanje tega zadnjega spusta in končnega prihoda na želeni cilj se od posameznika 
do posameznika zelo razlikuje. 
Medtem ko je Freyjeva (1998: 155-156) to izkušnjo v večini primerov romarjev opisala kot 
katarzično in z intenzivnim občutkom radosti, vznesenosti ter dokončne izpolnitve ob 
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premaganih naporih in bolečini, sem prihod romarjev na cilj sama videla nekoliko drugače, 
celotno doživljanje sklepnega dela poti pa lahko najlaže povzamem z izrazi razočaranja. 
Občutek notranjega zmagoslavja pri tistih, ki so uspešno premagali stotine kilometrov, je 
seveda prisoten, kljub temu pa ni bilo moč zaznati opisane dramatičnosti teh trenutkov. Tudi 
predzadnji dan hoje je med romarji vladala precejšnja umirjenost, prav tako ni bilo čutiti 
posebnega vznemirjenja na zadnji večer, ki smo ga preživeli v zavetišču, zaradi česar se je 
zdelo, da se romarji, že povsem rutinsko, pripravljajo na novo etapo prihodnjega dne, Santiago 
de Compostela pa je le še ena vmesna točka na poti do cilja.  
Morda se zdi povsem banalno, da je bilo v času mojega romanja stopnjevanje napetosti 
predvsem posledica nestrpnega pričakovanja finalnega obračuna v priljubljenem nogometnem 
tekmovanju Lige prvakov, ki se je med kluboma Real Madrid in Liverpool odvijal ravno na dan 
mojega prihoda. Večina romarjev je svoj prihod na cilj namerno načrtovala v skladu s finalno 
tekmo, ki so jo zaradi udeležbe domačega nogometnega kluba v Španiji doživljali precej 
spektakularno, zato je bilo povsem pričakovano, da so se nad dogodkom v največji meri 
navduševali ravno španski romarji. Po dolgih tednih fizične in mentalne odmaknjenosti od 
vsakdana, kamor je sodila tudi zmanjšana uporaba medijev, pa je bilo dogajanje v povezavi s 
tekmo za mnoge vsekakor tudi eden od ključnih momentov ponovnega povratka v realnost. 
Vsaj z vidika rimokatoliške cerkve je s prihodom v Santiago de Compostela cilj romanja 
izpolnjen. Po njenem prepričanju bi moral namreč obisk apostolove grobnice biti glavni namen 
posameznikovega romanja, ki hkrati daje smisel vsem naporom in bolečini na poti. Slednja zato 
simbolizira postopno približevanje samim koreninam krščanstva (Frey 1998: 138). Ustaljeni 
rituali, ki jim je na cilju podvržen romar, tudi zares potekajo v povsem verskem duhu in pod 
okriljem S. A. M. I. Mednje sodijo udeležba na romarski maši, ki v katedrali poteka dvakrat 
dnevno, kar je tudi ena od najpomembnejših storitev, ki jih S. A. M. I. nudi sodobnim romarjem, 
ki v Santiago de Compostela dospejo peš ali na kolesu in v skladu z ostalimi pravili.119 Na 
romarja čaka še obisk grobnice svetega Jakoba in še eden od dalj časa uveljavljenih 
tradicionalnih postopkov, t. i. objem apostola oz. apostolovega kipa, ki se nahaja za glavnim 
oltarjem v katedrali. Objem apostola v praksi poteka tako, da se pred in po končanem verskem 
                                                          
119 Enega od vrhuncev dogajanja med romarsko mašo v osrednji katedrali Santiaga de Compostele predstavlja 
vihtenje od šestdeset do sto kilogramov težke in približno meter in pol visoke posrebrene kadilnice (špa. 
botafumeiro) čez prečno ladjo stolnice, pri čemer sodeluje najmanj pet dostojanstvenikov. Zaradi silnega zibanja 
naj bi kadilnico že dvakrat celo odneslo iz cerkve. V preteklosti naj bi služila predvsem miljenju neprijetnih 
telesnih vonjav prihajajočih romarjev, danes se je poslužujejo le ob izbranih priložnostih, njena uporaba pa ni 
vnaprej najavljena. Ker gre za eno od najbolj priljubljenih atrakcij v mestu, je lahko neizpolnjeno pričakovanje 
prisostvovanja ob tem dogodku tudi eden od glavnih virov razočaranja (Rabe 2013: 203). 
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obredu nepregledna zmes romarjev in turistov zgrne v označeno vrsto za oltarjem, kjer 
posamezniki nato čakajo, da se povzpnejo do odra za kipom, kjer ima vsak (romar) na voljo 
nekaj trenutkov, da se kipa tudi dotakne in se s tem na simboličen način svetniku zahvali, da je 
srečno prispel. Zatem romarja čakajo še zgoraj opisani birokratski postopki na romarskem 
uradu, kjer prevzame vse potrebne dokumente, ki tudi uradno potrjujejo, da je romanje uspešno 
opravil. 
Z romarjeve perspektive to seveda poteka nekoliko drugače. Ko romar enkrat doseže 
predmestje Santiaga de Compostela, dramatičnost trenutka bližajočega se cilja hipoma izpuhti 
zaradi občutka popolne izgubljenosti v nepreglednem urbanem okolju. Santiago de Compostela 
je sicer srednje veliko mesto z nekaj manj kot sto tisoč prebivalstvi, vendar lahko že to zadostuje 
za romarjevo občutje nebogljenosti in nenadnega nelagodja, saj v mestu ni več rumenih puščic 
ali školjčnih oznak, ki bi ga usmerjale v staro mestno jedro, kamor je namenjen. Zmeda izhaja 
tudi iz bližajočega se konca ustaljene rutine, ki ga simbolizira prihod v mesto, um pa se temu 
nezavedno upira na podlagi novih vedenjskih vzorcev, ki jih je ponotranjil v preteklih tednih. 
Številni romarji namreč tovrstno aktivnost povezujejo z lažjim odrekanjem potrošnji, industriji, 
prometni infrastrukturi s pripadajočim hrupom in onesnaženostjo ter vsemi ostalimi vidiki, ki 
jih tudi sicer povezujemo z modernim življenjem. Paradoksalno že v zadnjih etapah pred ciljem 
tovrstne turistične in marketinške označbe vse bolj naraščajo, Santiago de Compostela pa 
predstavlja kulminacijo te maligne banalnosti, kot je stanje poimenoval Slavin (2003: 13). 
Oznaka Santiago de Compostela se namreč danes nanaša tako na poimenovanje specifičnega 
svetega prostora in končnega cilja tradicionalne romarske poti kot tudi priljubljene destinacije 
sodobnega kulturnega turizma. S tega vidika historični center mesta zaznamujeta dve plati, tj. 
kulturna oz. dediščinska plat, ki oblikuje zunanjo podobo mesta in hkrati blagovno znamko, ki 
se je razvila na podlagi taistih dediščinskih elementov, zaradi česar so ti postali motor razvoja 
mesta in s tem njegove druge, tj. ekonomske plati (Castro Fernández 2016: 283-284). 
Dediščina, ki naj bi na ta način ohranjala stik lokalnega prostora z njegovo preteklostjo, se v 
tem primeru nanaša tako na materialne elemente, ki vključujejo bogato arhitekturno in 
umetnostno zapuščino, kot tudi nesnovne dediščinske elemente, med katere sodijo zlasti 
omenjene ritualne prakse, ki sooblikujejo izkušnjo obiskovalca v kraju. Turistična promocija je 
v mestu dejansko najopaznejša dejavnost, ki potrošnike na vsakem koraku opominja na nešteto 
možnosti, ki so mu na voljo na področju nakupovanja, prehranjevanja ter nočitev. Ne le 
sakralne, tudi različne religijske lokacije so se z razvojem turizma postopoma transformirale v 
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znamenitosti, zato se v Santiagu de Compostela romar povsem nehote preobrazi v turista, 
željnega raziskovanja znamenitosti mesta in širše regije.  
Prav na račun visoke stopnje komercializacije romarji pogosto izražajo negodovanje nad 
mestom kot romarskim središčem Camina, saj ne morejo prikriti razočaranja ob spoznanju, da 
so s svojim prihodom postali zgolj kamenček v mozaiku obširnega turističnega produkta, ki ga 
danes predstavlja Santiago de Compostela, zaradi česar je v zadnjem obdobju moč opaziti trend 
upadanja njegove priljubljenosti.120 Castro Fernández idr. (2016: 291) so tovrstno sodobno 
reinterpretacijo Santiaga de Compostela in sorodnih simboličnih krajev umestili v kontekst 
postmoderne sekularizacije svetih prostorov, ki elemente svetega pretvarja v turistično atrakcijo 
in s tem produkt množične potrošnje. 
Slavin (2003: 13) je sicer zatrdil, da so vse nezaželene aktivnosti v smeri množične potrošnje 
nemudoma pozabljene ob pogledu na katedralo, izjemen dosežek romanske umetnosti in 
arhitekture, ki naj ne bi nikogar pustila ravnodušnega. Vsaj v času mojega romanja pa niti ta 
argument ni uspel prepričati prišlekov. Katedrala je bila namreč deležna popolne prenove, kar 
pomeni, da je bilo namesto veličastnega vhoda z znamenitima zvonikoma na Plazi del 
Obradoiro moč uzreti le kopico gradbenih odrov in poslikano platno, ki je prekrivalo celotno 
pročelje zgradbe. Da si se skozi nič kaj veličasten stranski vhod prebil v notranjost, pa je bilo 
potrebno obhoditi celotno stolnico, kar je hkrati pomenilo tudi seznaniti se z nepregledno 
množico prav nič zadržanih pouličnih prodajalcev najrazličnejših spominkov, ki jo obkrožajo. 
Nenazadnje pa romar ob prihodu na Plazo del Obradoiro ne more biti povsem prepričan, ali so 
zaprepadeni pogledi množice turistov in prikrito obrekovanje namenjeni graciozni stolnici, ki 
stoji za njim, ali njemu samemu. Tolikšno izpostavljenost spremljajo predvsem negativna 
občutja ob zavedanju, da se je po dobrem mesecu hoje tudi sam bržkone preobrazil v 
znamenitost posebne vrste in imajo zatorej nevljudna zijala zares kaj videti. 
Ker se romarji navadno ob prihodu v Santiago de Compostela najprej namenijo prav h katedrali, 
saj se pot tu tudi uradno konča, to hkrati predstavlja prvi stik z mestom. Ravno na podlagi vtisa 
o skomercializiranosti destinacije pa njihov šok še povečuje zavedanje, da vse spremembe, ki 
jih je romar vpeljal v svoj življenjski slog, pa naj so zanj še tako dobrodošle in izpolnjujoče, ne 
morejo biti trajne. Prihod v Santiago de Compostela v različnih ozirih namreč za romarja 
                                                          
120 Avtorji raziskave sodobnega razvoja Santiaga de Compostela od tradicionalnega romarskega središča v 
turistično destinacijo so opozorili na trend vztrajnega upadanja števila nočitev romarjev v zadnjem desetletju. 
Medtem ko število tistih, ki v mestu preživijo zgolj eno noč, ostaja konstantno, pa število tistih, ki tu preživijo dve 
ali več noči strmo upada, hkrati pa se opazno povečuje delež tistih, ki v mestu sploh ne prenočijo. Za več 
podrobnosti o dodatnih izsledkih raziskave glej Castro Fernández idr. (2016). 
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pomeni streznitev in spodbudi povratek v realnost, saj je mesto z vsemi svojimi pozitivnimi in 
negativnimi lastnostmi končni cilj njegovega potovanja, poti naprej pa več ni. Ali pač? 
Razočaranje na cilju prinaša tudi svojevrstna spoznanja, saj pozornost romarjev ponovno 
preusmerja nazaj na pot. Sogovornica mi je tako zaupala, da je na svojem prvem romanju po 
Caminu vsem izjemnim trenutkom navkljub občutila rahlo razočaranje, ker na cilju ni doživela 
nikakršnega duhovnega preobrata, ki ga v svojih pričevanjih opisujejo številni drugi udeleženci 
romanja. Ker se na romanje ni podala na podlagi verskih vzgibov, njen cilj že od samih začetkov 
načrtovanja tega potovanja ni bil Santiago de Compostela, temveč atlantska obala. Med 
nadaljevanjem poti je ugotovila, da morebitno razsvetljenje sploh ni glavni razlog, da hodi, 
temveč to, da na tak način, torej s hojo, odkriva svet in zgodovino na nekoliko drugačen način. 
To spoznanje se je potrdilo tudi ob vnovičnem romanju po eni izmed različic Jakobove poti, 
kar zanjo še danes ostaja najbolj priljubljena oblika potovanja. 
Za odkritje svojega poslanstva na Caminu pa sploh ni potrebno prehoditi celotne poti, kot to 
dokazuje bežen pogovor z Američanom iz zvezne države Idaho, ki je na svoji stojnici ob 
francoski poti mimoidočim romarjem ponujal kavo in druga krepčilna sredstva ter ročno 
izdelane spominke skupine invalidnih otrok, ki ji je med drugim tudi namenjal izkupiček od 
prodaje ter jim na ta način želel omogočiti letovanje na morju v poletnih mesecih. Sam je pred 
letom dni sredi avgusta v Španijo pripotoval z namenom, da poroma po Caminu, vendar je že 
po dveh dneh gneče in neznosne vročine spoznal, da tovrstno početje preprosto ni zanj, zato je 
nemudoma prenehal in na istem mestu v bližini Pamplone postavil svojo stojnico. Svoj smisel 
udejstvovanja na Caminu je prepoznal v dobrodušni pomoči ranljivim skupinam. 
Zanimivo zgodbo je s seboj nosil tudi Španec, ki sem ga spoznala pri skupnem obedu v enem 
izmed romarskih zavetišč med potjo. Po načetem pogovoru se je kaj hitro izkazalo, da brkat 
možakar petdesetih let sploh ni romar, temveč preprosto živi na Caminu, za kar se je odločil 
pred šestimi leti, ko je tudi sam prehodil pot. Odtlej hodi od zavetišča do zavetišča, kjer pomaga 
pri vse mogočih opravilih, od gradnje in obnove različnih objektov do kuhanja in pospravljanja 
prenočišč. V zameno prejema plačilo in možnost obedovanja ter bivanja v družbi romarjev, kar 
ga po njegovih besedah tudi najbolj izpolnjuje. Ker se je po poti hitro razširil glas o njegovi 
pridnosti in delavnosti, ga danes oskrbniki že sami vabijo v svoja zavetišča, kjer potrebujejo 
pomoč zaradi pomanjkanja prostovoljcev ter drugih zaposlenih. Sam zase pravi, da uspeh pri 
tem žanje predvsem na račun svoje potrpežljivosti ter obilice časa in iskrene predanosti 
opravljanju dela, v katerem je odkril svoje življenjsko poslanstvo. Njegova zaenkrat še 
neuresničena želja je, da bi odprl svoj albergue ter se na ta način preživljal z nudenjem nadaljnje 
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pomoči drugim. Takšno odločitev je sam pri sebi sprejel, ker je spoznal, da ne prenese življenja 
v mestu, na Caminu pa se mu je odprl popolnoma nov svet.  
Reader (2015: 81-82) je tovrstno ravnanje imenoval za vseživljenjsko aktivnost, ki lahko 
povzroči občutek odvisnosti od doživljanja v navezavi na katerokoli od romarskih tradicij. 
Tovrstni primeri pa kažejo, da romanje ni nujno zgolj enkratno dejanje prehodnega značaja, 
ločeno od siceršnjega življenja posameznega udeleženca. Ravno obratno lahko namreč tesno 
prežema vse ravni njegove eksistence. Omenjeni Španec nikakor ni edini, ki je na ta način 
odločil podaljšati svoje udejstvovanje na Caminu. Veliko je takšnih hospitalerov, ki to 
postanejo zaradi očaranosti nad življenjsko (pre)izkušnjo, ki jo Camino ponuja. Prav tako pa je 
tudi med vsakodnevnimi romarji veliko takšnih, ki želijo ubežati občutku odtujenosti in 
potrošniškemu utripu modernih mest, zato se tudi po prihodu na cilj kot na dlani ponuja 
praktično edina možnost, ki jim v tem primeru preostane in to je, da preprosto nadaljujejo s 
hojo, če jim seveda čas in finance to dopuščajo. Kjer je namreč volja, je tudi pot. 
9.6. Pobeg na konec sveta 
Skrajni severozahodni del Galicije, kamor je romar v tem tridnevnem podaljšanem delu poti 
namenjen, se imenuje Costa da Morte (slo. obala smrti). Gre za geografsko oznako obalnega 
pasu, ki hkrati sodi med najrevnejše predele v regiji in državi. Distinktivni polotoki, visoki klifi 
ter brezštevilni manjši zalivi so tekom zgodovine sicer ščitili tamkajšnje manjše naselbine pred 
zunanjimi vdori, vendar so obenem povzročali nedostopnost območja ter procesa izmenjav s 
preostalimi deli Galicije. Navezava na smrt v njenem poimenovanju deloma izhaja iz 
neplovnosti voda, ki naj bi v bližini obale povzročile številne ladijske nesreče.121 Ena od 
temačnejših legend celo pravi, da so prebivalci z namenom okoriščanja z njihovim tovorom 
sami izzvali brodolome prihajajočih ladij ter na ta način skušali izboljšati svojo marginalizirano 
pozicijo, saj bi lahko rekli, da v kolikor se v evropskem kontekstu Galicija nahaja na periferiji 
Evrope, Costa da Morte predstavlja periferijo same Galicije (Jiménez-Esquinas in Sánchez-
Carretero 2018: 8-9). Kakorkoli, na račun uspešne turistične promocije zlasti v navezavi na 
Camino, je tudi Costa da Morte uspešno premagala stigmo revnega in izoliranega prostora ter 
se razvila v priljubljeno destinacijo. Kot lahko preberemo v enem od turističnih vodičev, je 
                                                          
121 Da argument ni povsem iz trte izvit, potrjuje tudi še nedavna nesreča tankerja Prestige, ko se je leta 2002 na 
tem mestu izlilo na tisoče litrov nafte, kar je sprožilo ne le hud pretres galicijskega gospodarstva, kjer poleg turizma 
prednjačita ribolov in gojenje školjk, temveč tudi eno najhujših okoljskih nesreč v zadnjih desetletjih (Rabe 2013: 
206). Kljub raznim tveganjem ob uporabi pojma smrti, so se lokalni akterji tržne ekonomije odločili vztrajati z 
uveljavljenim poimenovanjem obalnega področja, kar je sčasoma privedlo do oblikovanja specifičnega kulturnega 
produkta, ki se je pod tem imenom razvil v zaželeno turistično destinacijo. Za podrobnejšo analizo poblagovljenja 
predela Costa da Morte na podlagi promocije njenega imena glej Jiménez-Esquinas in Sánchez-Carretero (2018). 
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namreč »že zaradi sončnega zahoda nad Atlantikom vredno prehoditi še zadnjih 90 kilometrov 
do obale« (Rabe 2013: 206). 
Temačnost končne destinacije romarjev potrjuje tudi eden od ciljev na obali, tj. Finisterra, znan 
tudi kot konec sveta. Po priljubljenosti je Finisterra druga turistična destinacija v Galiciji, saj 
sledi Santiagu de Compostela, njeno ime pa označuje tako občino kot rt, ki naj bi se kot ena 
najzahodnejših točk kontinentalne Evrope v srednjeveškem obdobju uveljavil kot konec do 
tedaj znanega sveta, v sodobnem času pa se je to pojmovanje ohranilo predvsem v tržne namene 
(Jiménez-Esquinas in Sánchez-Carretero 2018: 12-13).122 Več kot uspešno, saj se z naraščanjem 
njene priljubljenosti že porajajo nove alternativne točke Camina na obali, kot nakazuje že 
dvojno poimenovanje te romarske trase, tj. Camino Finisterra-Muxía. Romar ima torej na voljo 
kar dva alternativna konca svojega romanja, saj se lahko namesto v Finisterro poda v nekoliko 
višje ležečo Muxío. Dolžina leta 1997 institucionalizirane romarske trase, ki vodi do obeh 
krajev, se ne razlikuje bistveno (Frey 1998: 171). Vse od razcepa v obeh primerih tipične 
kamnite oznake romarja opozarjajo na število kilometrov, ki ga še ločijo do cilja. Številni 
romarji se odločijo za obisk kar obeh mest, ki ju ločuje razdalja približno tridesetih kilometrov, 
kar navadno prehodijo v enem dnevu. Dejstvo, da na poti med Finisterro in Muxío na oznakah 
ne moremo spremljati klasičnega odštevanja kilometrov, pa nakazuje na enakovrednost obeh 
destinacij, s čimer je odločitev, kje bo dokončno zaključil svoje romanje, povsem v rokah 
posameznika. 
Kljub temu pa je med obema krajema moč opaziti tudi rivalstvo, saj se je nekoliko tišja in bolj 
odmaknjena Muxía kot vse boj priljubljena končna točka Camina uveljavila šele v zadnjem 
obdobju, in sicer predvsem na podlagi kritike vse bolj naraščajoče komercializacije Finisterre, 
čemur, kot kaže, v kontekstu sodobnega razvoja turistične industrije preprosto ne gre ubežati. 
Lokalni tekmovalnosti navkljub pa je veliko bolj opazno nasprotovanje rimokatoliške cerkve 
do te novodobne tradicije romanja. Poleg tega, da gre za dramatični geografski zaključek poti, 
je Costa da Morte namreč tudi bogat nosilec simbolnih pomenov pretežno keltskega, tj. 
»poganskega« izvora. Po verovanju prvotnih naseljencev še izpred rimskih časov je namreč ta 
prostor predstavljal točko, kjer so se duše umrlih povzpele v nebo. Religiozne motive torej z 
vidika S. A. M. I. na tem mestu nadomestijo cilji povsem nekrščanskega značaja, kot nakazujejo 
                                                          
122 Konec sveta je neločljivo povezan z idejo osvajanja teritorijev ter širjenja meja znanega sveta. Kot tak se je rt 
Finisterra pridružil skupini sorodnih objektov tovrstnih simbolnih identifikacij, ki ga povezujejo s kvalitetami 
neznanega in liminalnega prostora. Glede na njihovo geografsko lego lahko med takšne mitične konce sveta v 
Evropi umestimo še rte Roca (Portugalska), Land's End (Združeno kraljestvo), Finistére (Francija), Dingle (Irska) 
itd. (Jiménez-Esquinas in Sánchez-Carretero 2018: 12). 
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nekateri ustaljeni romarski rituali, v katerih odseva starodavna keltska tradicija čaščenja sonca, 
plodnosti ter ponovnega rojstva (Blom idr. 2016: 143; Xunta de Galicia 2012). 
Glavna elementa t. i. obredov očiščenja na obali Atlantika predstavljata ogenj in voda, 
namenjeni pa so osebnemu očiščenju oz. simbolični smrti in ponovnemu rojstvu na podlagi 
izničenja simbolične umazanosti romarja oz. tistega, čemur rimokatoliška cerkev pravi grešna 
preteklost. To lahko romar doseže z ritualnim slačenjem in polnočnim kopanjem v oceanu ter 
pranjem oblačil v morski vodi in sušenjem na soncu ali žganjem svoje romarske oprave in 
ostalih predmetov, ki jih je imel s seboj na romanju. Taisti predmeti, npr. odrabljene palice ali 
čevlji, so lahko preprosto tudi vrženi v valove Atlantika. V vsakem primeru imata ključno vlogo 
pri tovrstnih obredih destrukcije in ponovnega oživljanja ogenj oz. sonce ter voda oz. Atlantski 
ocean, v katerem se v skladu z nostalgično preteklostjo in harmoničnim sobivanjem (keltskega) 
človeka z naravo stikata zemlja in nebo oz. nebesa. Prav zaradi tovrstnih navezav s keltsko 
preteklostjo pa s strani cerkvene avtoritete pot v Finisterro oz. Muxío ni deležna pretiranih 
spodbud (Blom 2016: 143; Frey 1998: 174-175). 
Rimokatoliška cerkev ostaja zadržana tudi do nekaterih drugih ezoteričnih elementov romanja 
v tem delu, kot so npr. občudovanje sončnega zahoda in nabiranje Jakobovih školjk na obali ter 
večerni pogled na Rimsko cesto, ki tudi dejansko poteka vzporedno s traso Camina, in lahko 
prav tako bistveno pripomorejo k alternativnemu notranjemu zadoščenju, ki je morebiti 
umanjkal ob prihodu h grobnici svetega Jakoba v Santiagu de Compostela, edinem pravem cilju 
romarjev na Caminu, vsaj v skladu z uradnimi določili S. A. M. I. Medtem ko se romar sredi 
Santiaga de Compostela sooča z občutkom izgubljenosti zaradi pomanjkanja oznak, ki se s 
prihodom v mesto prenehajo, pa dodatno težo občutku konca v Finisterri ali Muxíi pridata še 
poslednja kamnita bloka, na katerih se odštevanje preostanka razdalje nedvoumno in dokončno 
izteče, takrat pa romarju poleg skoka v morje pravzaprav res ne preostane drugega, kot da se 
preprosto obrne nazaj v smeri prihoda. Ocean je namreč neizmeren in dlje pač ne gre. Na 
neizogibnost povratka pa na nek način nakazujejo tudi zgoraj omenjene dvosmerne oznake med 
Finisterro in Muxío. Na tem mestu se torej dotlej linearno usmerjeno romarjevo popotovanje 
končno prelevi v krožno pot, ki se zaključi šele s povratkom domov (Frey 1998: 171-172).  
Sodobna trasa Finisterra/Muxía je v resnici plod dolgotrajnega mešanja poganskih elementov 
in poznejšega procesa pokristjanjevanja. Kot je to razvidno v Codexu Calixtinus iz dvanajstega 
stoletja, je namreč že kmalu po odkritju posmrtnih ostankov svetnika prišlo do nastajanja 
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povezav med keltsko in krščansko tradicijo ter čaščenjem svetega Jakoba.123 Glavni razlog za 
priljubljenost te poti pa kljub temu izhaja predvsem iz uspešne turistične kampanje regionalne 
vlade Galicije, ki predvsem iz ekonomskih vzrokov spodbuja nadaljnji premik romarjev v smeri 
zahodne obale. Z vidika cerkve namreč ta ostaja zgolj pohodniška oz. turistična in ne tudi 
uradno priznana romarska pot, obalni kraji, do katerih vodi, pa nič več kot turistične destinacije 
v vzponu. Ker je Santiago de Compostela končni cilj romanja in zato ne more biti njegovo 
izhodišče, pot, ki vodi izven mesta, ne more biti opredeljena kot romanje. Zaradi domnevnih 
ezoteričnih praks pa je s stališča rimokatoliške cerkve nadaljevanje romanja v smeri atlantske 
obale celo odsvetovano. Prav tako S. A. M. I. ne vodi nikakršne uradne evidence tistih romarjev, 
ki se na ta način odločijo kljubovati cerkvenim priporočilom (Blom 2016: 138; Xunta de Galicia 
2012). 
Blom idr. (2016: 134-135) so v kontekstu naraščanja priljubljenosti tradicije romanja od 
Santiaga de Compostele k obalam Atlantskega oceana opozorili na dva zanimiva paradoksalna 
podatka. Zanimivo je, da je v času vzpona sekularne turistične industrije naraslo število 
romarjev v srednjeveško romarsko središče Santiago de Compostela, tj. mesto, ki mu status 
svetega prostora še danes zagotavlja rimokatoliška doktrina. Kar pa je ravno obratno od 
pričakovanega, saj bi morala glede na sodobni trend upadanja udejstvovanja v posameznih 
religioznih tradicijah v Evropi tudi priljubljenost (katoliških) romarskih praks pojenjati in ne 
naraščati. Druga nejasnost pa izhaja iz nadaljnje analize motivov sodobnih romarjev, ki razkriva 
praznino v poskusih pojasnitve dejstva, da se obiskovalci Jakobove poti, ki je v osnovi 
krščanska, odločajo za nadaljevanje poganske, tj. nereligiozne poti. 
Za nastalo stanje so avtorji v nadaljevanju navedli dva razloga. Po eni strani naj bi šlo za 
odgovor na negativen trend naraščajoče komercializacije zaradi množičnega turizma, ki je 
povsem prevzel zgodovinski cilj romanja po Jakobovi poti. V tem smislu naj bi se kraji, kot sta 
Finisterra in Muxía, ponujali kot neodvisne romarske destinacije, ki se zaradi razočaranja nad 
turistično invazijo Santiaga de Compostela zdijo primernejši zaključek romarske poti. Tovrstno 
pojmovanje alternativnih poti pomembno prispeva k (re)sakralizaciji novih prostorov, tj. 
                                                          
123 V poskusih izničenja keltske tradicije so nekateri obalni kraji Galicije, kot npr. Finisterra, Muxía, Noya, Padrón 
in Pico Sacro postali del različnih legend o prenosu apostolovega trupla iz Jeruzalema v Evropo. Mesto Noya pa 
se je zaradi navezave na biblično ime Noe uveljavilo kot eno od možnih prizorišč mitičnega pristanka očakove 
Arke (Frey 1998: 170). S potjo sta med drugim povezana tudi dva najbolj razširjena kulta čaščenja v Galiciji, tj. 
sveti Kristus iz Finisterre ter Devica Marija na ladji. S slednjo je povezana tudi legenda o čudežnem prikazovanju 
Device Marije svetemu Jakobu v času njegovih aktivnih poskusov evangelizacije Iberskega polotoka. V njegovem 
videnju naj bi Marija v rokah nosila Jezusa v otroški podobi, stala naj bi v kamniti ladji, ki sta jo vodila dva angela, 
njena prisotnost pa naj bi nemudoma umirila besneče morje (Frey 1998: 171; Xunta de Galicia 2012). 
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Finisterre ali Muxíe, v nasprotju z onečaščenjem oz. desakralizacijo Santiaga de Compostela 
na račun množičnega turizma (Blom idr. 2016: 142-144). 
Drug razlog za spremembo motivacije romarjev pa naj bi tičal v odsevu postsekularnih teženj 
sodobne družbe, ki naj bi vsaj v zahodnoevropskem prostoru stremela k reorganizaciji koncepta 
religije v smeri razvoja individualnih načinov izražanja spiritualnosti na račun odmika od 
institucionaliziranih oblik religioznosti. Razlike med sodobnimi udeleženci Camina v motivih, 
stopnjah avtentičnosti ter simbolih in pomenih, ki mu jih prisojajo, tako zgolj potrjujejo njegovo 
prilagodljivost na zahteve postmodernega subjekta po tranziciji iz religioznega v duhovno ter 
posledično iz turista v romarja (Blom idr. 2016: 142-144). V kolikor se držimo opredelitve 
Eliadeja, da je namreč romanje usmerjeno k svetim prostorom, ki predstavljajo središče sveta, 
in ob tem upoštevamo dejstvo, da sleherni posameznik, neodvisno od verske tradicije, ki ji 
pripada, na nek način pravzaprav (vsaj zase) predstavlja središče sveta (po Blom idr. 2016: 136-
137), potem na tem notranjem popotovanju do samospoznanja, s katerim na fizični ravni 
sovpada premikanje po poti, ta posameznik vsem zunanjim opredelitvam navkljub v sebi vselej 
ostaja romar. Romanje namreč ni linearna, temveč krožna pot, ki se navsezadnje konča šele s 





Romanje je vsesplošno razširjena verska praksa, ki se je kot odsev religiozne predanosti nekega 
posameznika ali skupine ohranila tekom tisočletij in še danes ostaja eno od elementarnih jeder 
vseh svetovnih religij, kot to dokazujejo številni primeri nekaterih največjih romanj na svetu. 
Mednje vsekakor sodijo npr. tradicionalno romanje v Meko, kamor vsakoletno odpotujejo 
številni muslimani od vsepovsod, pa tudi množična azijska romanja, usmerjena k svetim 
hinduističnim in budističnim mestom, ki so povezana z relikvijami pomembnih osebnosti 
posamezne verske doktrine ali kulti čaščenja lokalnih božanstev. Pričujoče magistrsko delo pa 
temelji na raziskavi romanja v krščanski tradiciji s posebnim poudarkom na rimokatoliški veji. 
Prvo krščansko romanje se je uveljavilo kot posledica srednjeveškega »osvobajanja« glavnega 
mesta krščanstva Jeruzalema izpod muslimanske nadvlade, propagirala pa ga je že sveta 
Helena, mati rimskega cesarja Konstantina, ki je v četrtem stoletju krščanstvo povzdignil na 
raven državne religije. T. i. Sveta dežela je bila prizorišče življenja in delovanja učlovečenega 
božjega sina Jezusa Kristusa, na razodetju katerega temelji krščanska religija. Skladno z 
institucijo odpustkov so se nato tudi v rimokatoliškem kontekstu postopoma razvili še drugi 
romarski kraji. Poleg Rima je med najpomembnejše sodilo tudi mesto Santiago de Compostela 
s pripadajočo romarsko potjo Camino, ki je predmet pričujočega dela. 
Vsaka romarska tradicija izhaja iz specifičnih zgodovinskih in družbenih okoliščin, ki so 
vplivale na njen nastanek in nadaljnji razvoj, kar velja tudi za vzpostavljanje Santiaga de 
Compostela kot enega najpomembnejših romarskih središč v Evropi. Mesto se je izoblikovalo 
na podlagi domnevne najdbe posmrtnih ostankov apostola in svetnika Jakoba v devetem stoletju 
na skrajnem severozahodu Iberskega polotoka, kamor naj bi ga poneslo njegovo misijonarsko 
potovanje po Jezusovi smrti. Ker je šlo tudi sicer za enega najtesnejših Jezusovih sodelavcev in 
hkrati prvega izmed apostolov, ki so umrli mučeniške smrti, je bila z vidika rimokatoliške 
cerkve najdba njegovih relikvij izjemnega pomena. V sodelovanju z državnimi oblastmi je tako 
nemudoma stekla gradnja svetišča ter uveljavitev t. i. Jakobove poti, ki naj bi bila hkrati edina 
evropska cesta, zgrajena posebej za potrebe romarjev. Po mnenju stroke je bila prav ta pot bolj 
zaslužna za prenos arhitekturnih in umetnostnih stilov prek Evrope od vsakršnih drugih sredstev 
komunikacije (glej Foster 1986). 
Največji razcvet je romanje v Santiago de Compostela doživljalo v dvanajstem stoletju, ko je 
mesto po priljubljenosti prekašalo celo Rim in Jeruzalem. Temu je botroval predvsem omejen 
dostop do Svete dežele na račun muslimanske okupacije. V tem času je rimokatoliška cerkev 
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uveljavila spokorno romanje, kot motiv zanj pa dosledno izpostavljala duhovne vrednote in 
pobožnost ljudi, kljub temu da so med romarji že tedaj vladala precej manj vzvišena načela. Tu 
so bili namreč še številni pustolovščine in ljubezenskih dogodivščin željni posamezniki, pa tudi 
kriminalci in drugi ljudje s socialnega obrobja. V tem smislu se je romanje hitro izkazalo tudi 
kot zelo učinkovito sredstvo za izrinjanje nezaželenih družbenih subjektov. Tovrstno kazen za 
vse vrste grehov in zločinov so predpisovale tako cerkvene kot laične institucije, zlasti cerkveni 
administraciji pa je bilo prav malo mar za razvrat in roparske napade, ki so se odvijali ob poti. 
V ospredju je namreč vselej ostajal dobiček od romarjev, ki je slonel na odpustkih. Ta 
srednjeveški romarski sistem je služil kot institucionalizirano sredstvo nadzora nad 
prebivalstvom v rokah cerkve, ki je na ta način ohranjala primat nad kultom svetnikov in 
mučenikov ter utrjevala obstoječo družbeno hierarhijo, čemur so se ostale veje krščanstva 
odpovedale (glej Foster 1986). 
Z doslednim poudarkom na katoliških motivih je ostala zamolčana tudi protonacionalistična 
vloga romarske poti Camino in njena neposredna vpetost v zgodovinsko versko vojno med 
kristjani in muslimani. Srednjeveške spodbude k razvoju romarske poti s strani najvplivnejših 
družbenih skupin so bile namreč pretežno politične in ne zgolj verske narave, saj so romarje 
nagovarjale k udeležbi na protiislamskem vojaškem pohodu v imenu krščanstva, da bi si na ta 
način zagotovili posmrtno življenje v raju. Kakorkoli že, politične in vojaške implikacije 
romanja v Santiago de Compostela so s padcem poslednje arabske utrdbe na Iberskem polotoku 
konec petnajstega stoletja zamrle, z njimi pa tudi priljubljenost same romarske poti, ki se je 
zmanjševala vse do vzpona nacionalistične politične diktature Francisca Franca in razvoja 
španske turistične industrije, ki je v petdesetih in šestdesetih letih prejšnjega stoletja propagirala 
romanje kot del srednjeveške kulturne dediščine. Razvoj poti se je pospešeno nadaljeval v 
naslednjih desetletjih, njena priljubljenost pa je dosegla neslutene razsežnosti v začetku 
enaindvajsetega stoletja in od tedaj iz leta v leto strmo narašča. 
Srednjeveška tradicija romanja po Caminu se je torej uspešno revitalizirala in vztrajno kljubuje 
nepopustljivim spremembam na področju religije, politike in družbe. Do danes se je razvila v 
pravo ikonično romanje zahodne kulture. Porast njene priljubljenosti na pragu novega tisočletja 
pa je povečal tudi politični in ekonomski apetit najrazličnejših verskih, javnih in zasebnih 
institucij. Te si namreč prizadevajo vzpostaviti in ohranjati nadzor nad romarskim središčem in 
celotno romarsko mrežo, ki se je izoblikovala pod njihovim vplivom. Pri tem imam v mislih 
zlasti široko organizacijsko strukturo Camina, ki vključuje tako izgradnjo romarske 
infrastrukture, vključno z označevanjem poti, vzdrževanjem romarskih zavetišč in gostinske 
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ponudbe, kot tudi spomeniškovarstveno delo in izdajo promocijskega materiala v navezavi na 
romarsko pot z namenom privabljanja turističnih obiskovalcev. 
Do danes ostaja eden od glavnih akterjev na področju romarske poti Camino rimokatoliška 
cerkev. Slednja je namreč obravnavani romarski poti prisojala velik pomen že vse od 
domnevnega odkritja apostolovih posmrtnih ostankov, kar je v preteklosti večkrat potrdil tudi 
tamkajšnji obisk najvišjih cerkvenih dostojanstvenikov. Njena vloga je najopaznejša predvsem 
na nacionalni oz. regionalni ravni posameznih španskih avtonomnih skupnosti, ki jih prečka 
Camino v svojem sklepnem in hkrati tudi najbolj obleganem osemstokilometrskem delu. To je 
t. i. francoska pot, ki se vije od mesta Saint-Jean-Pied-de-Port na francoski strani Pirenejev do 
Santiaga de Compostela na severozahodu Španije. Preplet katoliških načel z romanjem po 
Caminu je postal najbolj očiten z uvedbo posebnih romarskih dokumentov, kot sta romarska 
listina in potrdilo o opravljenem romanju, ki si ga udeleženec romanja zagotovi le z 
izpolnjevanjem strogih kriterijev, določenih s strani rimokatoliške administracije. 
Španska škofovska komisija namreč romarje spodbuja h karseda avtentičnemu romanju po 
srednjeveškem zgledu. V ta namen je oblikovala tudi določena pravila, ki pritičejo romanju na 
Caminu in se nanašajo predvsem na način romanja oz. nedopustnost rabe transportnih sredstev. 
Zaradi tovrstnega garaštva Camino predstavlja pravi fenomen v kontekstu krščanskih romanj, 
ki sicer bolj poudarjajo samo romarsko središče in ne toliko pot, ki vodi do njega. Druga ključna 
značilnost Camina pa se nanaša na verske motive za romanje po tej poti, ki z zahtevo po 
psihofizičnih naporih napeljujejo romarja k samožrtvovanju, prek katerega naj bi se ta lažje 
identificiral s Kristusovo bolečino, saj po tem teološko-kristocentričnem naziranju z romanjem 
posnema njegov prostovoljni odhod v trpljenje in mučeniško smrt. 
Sodobna revitalizacija Camina sovpada tudi s cerkvenim diskurzom o izgubljenih vrednotah 
postmodernega subjekta, ki naj bi jih ponovno našel v visoko moralni in religiozni dediščini 
krščanske skupnosti na poti v Santiago de Compostela. Cerkveni pozivi k ponovni 
evangelizaciji na račun te romarske poti pa ne dosegajo želenih učinkov, saj se je pod pritiski 
sekularizacije in obrata h globalni etiki razvila uporaba njene infrastrukture tudi za mnoga 
zasebna spiritualna izkustva in vrsto drugih aktivnosti, ki niso nujno povezane s krščanstvom. 
Kot smo tudi videli, gredo zasluge za skokovit porast obiskovalcev v prejšnjem stoletju 
predvsem nacionalistični kampanji generala Franca ter njegovim finančnim in simbolnim 
spodbudam razvoja te poti v okviru španske turistične industrije. Zgodovinski in dediščinski 
pomen Camina je posledično prepoznala tudi mednarodna skupnost, kar se je med drugim 
odrazilo z njegovo umestitvijo na UNESCO-v seznam svetovne dediščine. 
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Da oživljanje srednjeveške tradicije romanja ne utrjuje nujno samo rimokatoliških vrednot in 
da smo danes priča procesu revitalizacije religije, dokazuje tudi njena izraba s strani Evropske 
unije in Sveta Evrope. Ta sta namreč v kontekstu evropske integracije v drugi polovici 
prejšnjega stoletja prepoznala potencial Camina za uresničevanje lastnih ideoloških nazorov. 
Kot sem pokazala z analizo izbranih evropskih kulturnih programov, ponuja namreč Camino 
obilo iztočnic za gradnjo evropske skupnosti in utrjevanje skupne identitete. V preteklosti je 
tako Santiago de Compostela že osvojil laskavi naziv evropske prestolnice kulture, celotna 
romarska mreža pa je bila razglašena za evropsko kulturno pot. Pod vplivom evropske politike 
se je tako Camino v zadnjih desetletjih postopoma prelevil v edinstven kulturni projekt. Danes 
je že dobršen del Evrope prepreden z Jakobovimi potmi, katerih rdečo nit naj bi seveda 
predstavljala dediščina svetega Jakoba. Kot pa je pokazala raziskava, tovrstna razširitev Camina 
ni vedno tudi zgodovinsko utemeljena, saj gre predvsem za ideološko igro pristojnih institucij, 
ki so privzele zgodbo apostola in dele, kjer njegove prisotnosti zgodovinsko in mitično ni 
mogoče utemeljevati, preprosto nadomestile s krovno krščansko vsebino. 
Kot tak je Camino v rokah evropskih institucij postal simbolni označevalec evropske skupnosti 
in evropske identitete, ki pravzaprav, kot sem pokazala v pričujočem delu, v veliki meri sovpada 
z diskurzom rimokatoliške cerkve. Enako kot slednja namreč evropska skupnost (ponovno) 
utemeljuje skupno usodo in vrednostno podlago s krščanstvom. Vse od padca nekdanje 
blokovske delitve med zahodom in vzhodom in s tem odprave notranjega ali t. i. totalitarnega 
Drugega, je namreč njegovo mesto ponovno zavzel nekdanji religiozni Drugi, tj. islam. Prav 
tako lahko povežemo vzporednice med srednjeveškim spokornim romanjem, s katerim je 
cerkvena administracija nadzorovala moralno stanje množic, in sodobno podobo romanja po 
Caminu, s katerimi tudi danes Evropska unija na nek način vzgaja svoje državljane z izrabo že 
obstoječe (krščanske) romarske infrastrukture. Pri tem pa idealizirana zgodovinska podoba 
Camina še vedno obuja zgodovinski konflikt med krščanskimi in muslimanskimi težnjami po 
nadvladi Iberskega polotoka oz. celotne Evrope, zato ne ustreza reprezentacijam sodobne 
evropske družbe, ki jo evropske institucije dosledno predstavljajo kot odprto, tolerantno in 
solidarno. V enaki meri kot ta pot promovira multikulturnost, hkrati (ne)hote vzpostavlja 
enotnost proti kulturnemu oz. religioznemu Drugemu.  
Zloščena podoba Camina, ki naj bi bil najbolj evropski od vseh evropskih poti, je tako danes 
postala simbol sloge, po katerem se zgleduje sodobna modernizirana evropska skupnost. Ker 
gre zgolj za zreducirano podobo srednjeveškega romanja, ki nikakor ne ustreza zgodovinski 
realnosti, saj je bilo vse od devetega do petnajstega stoletja to romanje ključno povezano s 
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krščansko vojno proti islamu, podoba Jakoba na nek način še vedno simbolizira sovraštvo med 
kristjani in muslimani. Pri tem pa ne gre le za nepremišljeno, ampak tudi nevarno početje s 
strani evropskih institucij, ki zgodovino tega romanja predstavljajo s stališča evropske 
krščanske perspektive, kar kaže evropske vrednote v negativni luči in ne promovira enotne 
evropske identitete med državljani različnih evropskih držav, katerih znatni delež predstavljajo 
tudi muslimani. Da gre za neustrezen spomin za utrjevanje evropske kolektivne zavesti, se je 
izkazalo zlasti v primeru pogajanj o vstopu Republike Turčije v Evropsko unijo ter nadaljnjem 
postopanju evropskih držav glede sprejema imigrantov ob izbruhu nedavne migrantske krize. 
Če je na evropskem oz. mednarodnem nivoju najopaznejši prav vpliv evropskih institucij ter 
njihovega poskusa vzpostavljanja kolektivnega spomina na račun romarske dediščine, ki se ji 
na regionalni ravni pridružuje predvsem katoliški hegemonski diskurz z uvedbo strogih pravil, 
pa je dejanska izkušnja romanja po Caminu povsem drugačna. V nasprotju z monolitnimi 
predstavami o evropski dediščini Camina in zbirokratizirani podobi sodobne romarske poti je 
doživljanje romanja po Caminu na lokalni in individualni ravni precej bolj heterogeno in pestro. 
Na primeru izbranih lokalnih kontekstov sem tako v delu pokazala, kako se posamezni lokalni 
nivoji pripenjajo na evropsko politično agendo, pri čemer pa jih vodijo predvsem težnje po 
izboljšanju življenjskega standarda in ne evropski ideološki motivi. Na ta način prihaja do 
odkrite instrumentalizacije romarske poti in njenih udeležencev s strani lokalnih skupnosti. 
Zaradi oddaljenosti od urbanih središč je njihov ekonomski razvoj namreč odvisen predvsem 
od spretnosti promocije lastnega kraja v navezavi na romarsko pot, kar se odraža v izgradnji in 
vzdrževanju romarske infrastrukture ter poskusih vključevanja lokalnih legend in spominkarske 
dejavnosti v skupno blagovno znamko Camina. 
V empiričnem delu sem nakazala tudi, kako ti spremenjeni družbeni in kulturni vzorci vplivajo 
na sodobne prakse romarjev oz. različnih udeležencev Camina. Povsem očitno je, da sodobno 
romanje ni zgolj v domeni katoliških kristjanov, temveč zajema vse širši družbeni kontekst. Ob 
tem se odpirajo nova vprašanja, kaj romanje sploh je in v kolikšni meri sodobno romanje 
sovpada s tovrstnimi praksami v strogo krščanskem okviru. Kaj vse danes posameznike pripelje 
na takšno pot, kaj ob tem doživljajo in katere cilje tam zasledujejo? Romanje po Caminu namreč 
današnjemu potrošniku omogoča potešitev najrazličnejših potreb, med katere sodijo tako 
turistična potovanja in avanturistična doživetja. Ker Camino poleg tega naslavlja še 
pohodništvo, pa sovpada tudi s sodobnimi vrednotami zdravega življenjskega sloga. Med 
specifične lastnosti romarskega procesa na Caminu sodita tudi njegova transformativnost in 
terapevtska vloga, ki ju v svojih izpovedih pogosto poudarjajo udeleženci poti in s tem Camino 
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postavljajo še v kontekst trendovskega novodobništva in naraščajočih teženj po osebni duhovni 
prenovi. 
Sodobni Camino torej zajema pestro polje družbenih odnosov med najrazličnejšimi lokalnimi 
akterji ter pogosto nasprotujoče si motivacije in pričakovanja slehernega posameznika, ki se na 
poti lahko identificira kot romar v krščanskem smislu, lahko pa tudi ne. Ne le, da se dojemanje 
te romarske tradicije med različnimi kategorijami udeležencev in lokalnim prebivalstvom 
močno razlikuje, ta heterogena podoba v veliki meri odstopa tudi od uradnega dediščinskega 
diskurza evropske kulturne politike in stališča rimokatoliške cerkve, ki Camino predstavljata 
kot simbol združenega evropskega oz. krščanskega kontinenta. Konfliktnost interesov vseh 
omenjenih akterjev pa predvsem kaže, da je sodobno romanje večplasten pojav, ki ga zato lahko 
obravnavamo tudi kot samosvoj kulturni sistem. 
Pričujoče magistrsko delo skuša vsaj deloma zapolniti vrzel antropoloških raziskav romanja, ki 
je še do nedavnega sodilo med najbolj zapostavljena področja preučevanja tako med domačimi 
kot tujimi antropologi. Še vedno namreč predstavlja referenčno delo v okviru raziskav 
krščanske tradicije romanja monografija zakoncev Turner iz sedemdesetih let prejšnjega 
stoletja, v kateri sta zastavila takrat prodorno teorijo o vzpostavitvi liminalnega antistrukturnega 
stanja v procesu romanja. Pri tem se posamezniki osvobodijo družbenih spon in hierarhij ter 
razvijejo poseben občutek pripadnosti, ki sta ga poimenovala communitas. Navkljub ostrim 
kritikam, ki jim je bila v nadaljnjih desetletjih podvržena monografija, pa je empirična raziskava 
sodobnega romarskega procesa na Caminu pokazala, da njuno pojmovanje communitasa tudi 
danes ni povsem za odmet. Kot se je izkazalo v praksi, socialni vidik romanja bistveno vpliva 
na izoblikovanje romarske identitete posameznika in mestoma celo prednjači pred občutkom 
izpolnitve kot ključne motivacije, v čemer je mogoče prepoznati tudi prvine communitasa. 
Za lažjo ponazoritev sem v delu ta proces razdelila na posamezne faze, ki med drugim 
sovpadajo z naravnogeografskimi značilnostmi pokrajine. Kot se mi je namreč pokazalo med 
samim romanjem, te v veliki meri narekujejo notranje doživljanje romarske poti. Slednjo sem 
opredelila kot krožno pot, ki se zaključi ob povratku domov, in s tem zamejila svojo raziskavo. 
Zavedam se sicer pomanjkljivosti tega modela, saj fizični prihod domov ne pomeni nujno tudi 
dejanskega zaključka romarskega procesa, o čemer pričajo številne doživljajske pripovedi 
udeležencev Camina, ki izpostavljajo njegovo transformativno moč in dolgoročne učinke te 
izkušnje. Vprašanje vpliva romarske izkušnje na nadaljnje življenje in spremembe življenjskega 
sloga v skladu z novimi spoznanji tako ponuja obilo možnosti za nadaljnje preučevanje poti. 
Tak je tudi fenomen povratništva, saj se številni posamezniki vedno znova vračajo na Camino. 
216 
 
V besedilu sem nakazala še na vrsto možnosti nadaljnjih raziskav, v katere se zaradi omejenosti 
s prostorom nisem mogla podrobneje spuščati. Mednje zagotovo sodi odnos med romanjem in 
turizmom, ki izhaja iz vse bolj očitnega prepleta sfere svetega in sekularnega, saj je sodobno 
romanje podvrženo načelom tržne ekonomije, zaradi česar se zdi, da gre zgolj za še eno od oblik 
turistične dejavnosti. Posledično je tudi Camino deležen vse večjih kritik, ki naslavljajo 
predvsem njegovo komercializacijo, zato bi v tem kontekstu veljalo podrobneje preučiti tudi 
spominkarsko dejavnost na Caminu ter nove oblike transporta in komunikacije, ki nedvomno 
prispevajo k drugačni, lahko bi celo rekli nekoliko bolj instantni romarski izkušnji. V tem 
smislu lahko nadaljnje raziskave osvetlijo tudi vpliv digitalnega obrata na sodobne romarske 
prakse in vznik t. i. virtualnega romanja. Zanemariti ne gre niti ekoloških razsežnosti 
množičnega dotoka romarjev in načinov, na katere se lokalna skupnost sooča s 
preobremenjenostjo okolja, navkljub nacionalnim spodbudam, ki si seveda prizadevajo k čim 
bolj množičnemu obisku. 
Pestra podoba romarskih zavetišč z najrazličnejšimi temami, ki izhajajo iz različnih verskih 
tradicij, nakazuje tudi na sinkretično naravo sodobnega Camina. Pod vplivom novodobništva 
in popularizacije osebne duhovne rasti, ki se je razmahnila predvsem z množično produkcijo 
tovrstne literature, je namreč vzniknila tudi specifična oblika romarske infrastrukture, ki ne 
sledi nujno krščanski tradiciji. Tako ni presenetljivo, da je bilo mogoče med številnimi zavetišči 
najti tudi take, ki propagirajo meditativne vsebine in so opremljena z npr. budističnimi simboli. 
Zlasti z zgodovinskega in kulturno antropološkega vidika bi bilo torej zanimivo še nadalje 
preučiti vprašanje političnih vsebin romanja ter procesov reapropriacije zgodovine na način, ki 
legitimira delovanje sodobnih političnih akterjev. Ideja evropskih institucij, ki si prizadevajo k 
strpni, solidarni in mirni Evropi se na najbolj osebnih ravneh med romanjem tudi uresničuje, 
saj ima Camino prav zaradi svoje zahtevnosti moč, da ustvarja med ljudmi pristne vezi in tvori 
skupnost, ki jo združujejo bolečina, trma, radost in izpolnitev. Na račun sodobnih 
transnacionalnih povezav pa te vezi daleč presegajo meje evropskega ali krščanskega sveta. 
Danes lahko torej govorimo o globalni dimenziji te romarske poti, saj Camino že dolgo ni več 






Pilgrimage can be defined as a general religious practice and a reflection of individual’s or 
group’s religious commitment. Various social motives which increasingly predominate over 
religious ones and make people travel to holy places prove that pilgrimage is at the same time 
multi-layered phenomenon and a self-contained cultural system. The author limited her research 
to Christian pilgrimage with an emphasis on the Roman Catholicism which has been historically 
most inclined to such practices. The main focus of the thesis is pilgrimage route to Santiago de 
Compostela, a town that lies in the northwest of Spain. The so-called Camino de Santiago 
represents one of the most important European pilgrimages with thousands of pilgrims that 
yearly venture its numerous paths. After introductory overview of anthropological contribution 
to pilgrimage studies the author presents historical formation of this pilgrimage route after the 
alleged discovery of the Apostle St. Jacob’s remains in the ninth century and its further 
development. Despite economic, political and wider social changes, this practice has been 
maintained to date. Especially in the beginning of the twenty-first century the pilgrimage has 
been revived in authentic style of medieval pilgrimage traditions. Strict provisions regarding 
ways of how this pilgrimage should be done point to the fact, that Roman Catholic Church 
managed to achieve a good measure of control over the pilgrims’ practices. Furthermore, 
contemporary European political institutions use Camino de Santiago within their own cultural 
programs. In this context, Camino represents a model for contemporary values of openness, 
tolerance and solidarity that of modern European identity. The route has therefore become a 
symbolic identifier of European community which turns out to be problematic, because the 
establishment of Camino is historically based on dispute between Christians and Muslims. In 
opposition to this homogeneous European image of the Camino, the empirical part of this work 
shows much more diverse and also conflicting image of it. Namely, at the local and individual 
levels, where different actors are involved in maintaining this enormous international and multi-
institutional enterprise, a variety of motives indicate that Camino is a hybrid phenomenon. 
Contemporary pilgrimage practices bring satisfaction to a wide range of consumer’s needs, 
from sheer tourism to personal spiritual transformation promoted by the New Age movement. 
The empirical part of work, which is based on participant observation, for the author did the 
eight hundred kilometers long walk of the main part of the route herself, therefore divides the 
pilgrimage process into individual experiential phases. These are related to establishment of the 
pilgrims’ identity, social aspects of the pilgrimage, therapeutic role of the pilgrimage route and 
the feeling of personal fulfillment which may occur at the arrival to the final destination. Both, 
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physical and internal pilgrimage are concluded only when a pilgrim returns home, which means 
that basically, any such pilgrimage is in fact a circular path that fulfills the needs of 
contemporary seekers of authentic experience.  
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